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EDİTÖRÜN NOTU 
LAİKLİK-SEKÜLERLEŞME TARTIŞMASI 


Bu kitapta secular “seküler” olarak, secularism “sekülerizm” ola- 
rak, secularization “sekülerleşme” olarak ve “laiklik” de laïcité 
kelimesinin karşılığı olarak çevrilmiş olsa da, kitabın orijinal 
isminin Rethinking Secularism olmasına rağmen Türkçe'deki 
ismi için “Sekülerizmi Yeniden Düşünmek” değil de “Laikli- 
ği Yeniden Düşünmek” tercih edilmiştir. Bu tercih, “laiklik”in 
daha tanınır ve bilinir olmasına uyum sağlamayı aşan bir arka 
plâna sahiptir. Sekülerleşmeyi yeniden düşünmenin zaten en 
nihayetinde laikliği yeniden düşünmenin kapısına dayandığı- 
nı ifade etmek gerekir öncelikle. Seküler'e, sekülerleşme'ye ve 
sekülerizm'e dair tartışmaları laiklik çerçevesinde ve laiklik 
ile değerlendirmek sadece mümkün değil, aynı zamanda bir 
zorunluluktur da. Çünkü sekülerizm bir olgu iken laiklik, söz 
konusu olgunun etik bir boyutu da olan ilkesidir. Bu olguya 
dair ister bir sorunun tespiti amacıyla olsun ister gerçekleştirile- 
memiş bir imkânı savunmak için olsun, kendisine bakılarak söz 
söylenecek ve kendisine göre konumlanılacak olani unsur sekü- 
lerizm değil, laikliktir. 

Seküler'in sosyolojik, laik’in ise siyasal bir niteleyen olduğu- 
nu biliyoruz. Bunu “seküler toplum” ve “laik devlet” ibarelerin- 
de görmemiz mümkündür. “Laikliğin sosyolojik anlamı” olarak 
ifade edilebilen? seküler teriminin bu anlamı genellikle, “dini 


1 Kadir Cangzbay, “Mülakat”, içinde, Kadir Cangızbay, Makaleler: Anarşizm, Sos- 
yalizm, Bilim ve Türkiye, Ankara: Binyıl Yayınevi, 2016, s. 96. 


2 Mustafa Erdoğan, Demokrasi, Laiklik, Resmi İdeoloji, Ankara: Siyasal Kitabevi, 
1995, s. 147. 


hayatın dışındalık”?, dünyevileşme*, dini referansların azalma- 
s gibi unsurlarla açıklanmaktadır. Hatta terimin bu anlamıyla 
“ideolojik muhtevaya sahip olmaktan ziyade bir hayat tarzının 
niteliği olarak” kullanıldığı da belirtilmektedir. Bu görüş, se- 
külerliğin olgusal, laikliğin ilkesel olduğuna yönelik yargıyla 
uyumludur fakat şunu da göz ardı etmemek gerekmektedir: 
Bir kavramın ideolojik olarak içinin boş olmasının (ya da en 
azından böyle bir iddianın) işaret ettiği ideolojisizliğin kendisi, 
pek tabii belli bir ideolojik konumlanmanın hizmetkârı olarak 
kullanılabilir. Yani bir kavramın kendi içinde, tarihsel serüveni 
içerisinde ideolojik olmaması (eğer böyle bir şey mümkünse), 
o kavrama herhangi bir bağlamda ideolojik nitelik kazandırı- 
lamayacağı anlamına gelmemektedir. Ve hatta, tam da “ideo- 
lojisizlik” sayesinde “ideolojik olan”ın inşâ edilerek yürürlüğe 
konması, belki de bugünün en yaygın manipülatif-ideolojik mü- 
dahalesidir. Ancak sekülerliğe ve laikliğe dair tartışmalı vaziyeti 
sadece böylesine bir perspektifle tüketmemiz mümkün değildir. 
İngilizce konuşan-yazan-düşünen akademik dünyada seküler- 
lik, ilkesel olana işaret etmek için de kullanılmaktadır ve bunun 
en büyük nedeni, İngilizce'de laikliği karşılayacak kelimenin ol- 
maması, laikliğin Fransızcası ile (laïcité) kullanılıyor olmasıdır. 
Hâl böyle olunca da laïcité, “Fransız tipi laiklik”ten farklı düşü- 
nülemez olmuştur. Böylelikle, esasen bir yargının ifadesi olan 
“Fransız tipi laiklik” kullanımı, sekülerlik-laiklik tartışmasının 
ve belirsizliğinin önemli bir kaynağıdır diyebiliriz. Bu kullanım, 
ilkesel boyutun önemli ölçüde tartışma dışı kalmasına sebebiyet 
veriyorsa da, geriye kalan ilkesel boyutun sekülerlik, seküler- 
leşme, sekülerizm ile tüketilmesi ile de sonuçlanmaktadır. Eğer 
ki, bu kitapta da kimi noktalarda sekülerlik ile ilkesel olana da 
gönderme yapıldığını okuyucunun göz önünde bulundurması 
gerektiğine dair bir not düşebiliyorsak, bunu mümkün kılan 


3 Orçun İmga, Amerika'da Din ve Devlet, Ankara: Liberte Yayınları, 2010, s. 28 
4 agm.,s. 27. 
5 Atilla Yayla, Siyaset Teorisine Giriş, Ankara: Siyasal Yayınevi, 2004, s. 107. 


6 — Durmuş Hocaoğlu, Laisizm'den Milli Sekülerizm'e; Laiklik Sorununun Felsefi Çö- 
zimlemesi, Ankara: Selçuk Yayınları, 1995, s. 88.'e atfen İmga, a.g.m., s. 28. İmga 
buradaki seküler sıfatı, Eski Roma kültüründeki kullanımını belirterek açıkla- 
maktadır. 


husus Türkçe'de hem seküler hem de laik kavramının bulunu- 
yor olması, ama laik'in sadece ve sadece “Fransız tipi laiklik”e 
işaret etmiyor olmasıdır. İşte, gerek Türkiye'de gerekse özellikle 
Anglo-Sakson (ve Amerikan) literatüründe laikliğe yönelik me- 
selelerin esas anlamını veren çerçeveymişçesine sunularak kul- 
lanılan yoğun bir “sekülerizm-laiklik” tartışmasının laikliğin 
ilkelerini bastırmak üzere operasyonel amaçlarla kullanıldığını 
bu bağlamda tespit etmek gerekir. Bunun daha iyi anlaşılabil- 
mesi adına elinizdeki kitapta da birçok yerde geçen 'dini olan'ın 
('dinsel'in) ne anlama geldiğini belirlemek önemlidir. 

Kadir Cangızbay, “dinsel olan“ın “hiçbir zaman kendi içinde 
(in se)/varlıksal olarak/ontolojik açıdan dinsel” olmadığını ifade 
etmekte ve dinselliğin “gnezeolojik bir kategori” olduğunu, yani 
“öyle olarak bilmeye/tanımaya bağlı” bir kategori olduğunu ek- 
lemektedir.” Yani bir şeyin dini/dinsel olması, o şeye dinilik/din- 
sellik atfedilmesiyle mümkündür ancak. Ve dolayısıyla tam da 
bundan dolayı “dinsel'in temelinde bir şeylere anlam ve değer 
atfetmek bulunduğuna göre, dinsel olan mutlaka kültüreldir 
de.” Bu sebeplerden dolayı Cangizbay, laikliğe ilişkin şunla- 
rı söylemektedir: “Laiklik, din ile devletin ayrılması, dinsel ile 
yasalın zorunlu örtüşmezliği değil, dinselliğin yasal açıdan, bir 
meşrüluk temeli, ama dolayısıyla aynı zamanda da bir gayri- 
meşrüluk ölçütü olarak alınmaması demektir” * 

Bu çerçevede laikliği yoğun bir “sekülerizm-laiklik” ikiliği 
tartışması dolayısıyla açıklamaya (ve önemli ölçüde de eleş- 
tirmeye) yönelen, sekülerizmi “toplumların mistik ve dinsel 
inançlardan kurtarılması”nın, “evrimleşme sonucu kendiliğin- 
den ortaya çıkması” olarak açıklayarak Fransız tipi laikliği 
kriminalize edip laikliği seküler olduğu sürece kabul edilebilir ad- 
deden yaklaşımları görmezden gelmek mümkün değildir. Yani, 
sadece olgusal tartışmaların olmadığı, siyasal, ideolojik, felsefi 


7 KadirCangızbay,”Çok-Hukukluluk, Laiklik ve Laikrasi”, içinde, Kadir Cangız- 
bay, Çok-hukukluluk, Laiklik ve Laikrasi, Ankara: Liberte Yayınları, 2006, s. 63. 


8 agm.s.64. 


9 Kadir Cangızbay, “Laiklikmiş!..”, içinde, Kadir Cangızbay, Makaleler: Anarşizm, 
Sosyalizm, Bilim ve Türkiye, Ankara: Binyıl Yayınevi, 2016, s. 91. 


10 Fatih Duman, “Din ve Siyaset”, içinde, Mümtaz'er Türköne, Siyaset, Ankara: 
Lotus Yayınevi, 2007, 537-8. 


ve hukuki tartışmaların da yapıldığı bir kitabın başlığını “Sekü- 
lerizmi Yeniden Düşünmek” olarak belirlemek, seküler'in “ide- 
olojiksizliğini” kullanarak açıktan açığa bir ideolojik müdahale 
gerçekleştiren yaklaşımları görmezden gelip üstelik bunlara 
destek olmakla kalmayacak, kitabın içeriğine yönelik de kapsa- 
yıcı olmaktan uzak bir tür indirgemecilik gerçekleştirmek anla- 
mına gelecekti. 

Laiklik, Kadir Cangızbay'ın ifadesini yukarıda alıntıladığı- 
mız üzere, dini olanın toplumda ne ölçüde gerilediğiyle değil, 
hatta ve hatta “dinsel ile yasalın zorunlu örtüşmezliği” ile de 
değil, “dinselliğin meşrüluk ya da gayrımeşrüluk temeli ola- 
rak” kullanılıp kullanılmaması ile ilgilenmektedir. Dolayısıyla 
laikliğin en baştan “ilkesel oluşu” ile paranteze almış olduğu 
bir hususa dayanıp olgusal olanı ilkesel olan ile çarpıştırmaya 
çalışarak suyu bulandıran bu tip yaklaşımlara katkı sunmamak, 
ek olarak ise bu kitaptaki makalelerin daha iyi anlaşılabilmesini 
sağlamak, ancak ve ancak kitabın ismini “Laikliği Yeniden Dü- 
şünmek” olarak belirlemek ile mümkün olabilirdi. 


Berk İlke Dündar 


GİRİŞ 
o 
CRAIG CALHOUN 
MARK JUERGENSMEYER 
JONATHAN VANANTWERPEN 


Çeviren: Menekşe Sözbilir 


Oldukça yakın zamana kadar yaygın bir biçimde kamusal haya- 
tın temelde seküler olduğu varsayılmaktaydı. Bir taraftan araş- 
tırmacılar siyaset, ekonomi ve toplumsal davranışlar hakkında, 
din hiç yokmuşçasına ahkâm kesebilmekteydiler. Diğer yan- 
dan ise sekülerizmin kendisinin, dinin yokluğu ya da önemini 
kaybetmesinin dışında ideolojik bir önemi yokmuş gibi görün- 
mekteydi. Ancak son yıllarda, bazıları açıkça dini gündemlere, 
bazıları ise rahatsız edici şekilde din karşıtı programlara sahip 
olan bir grup siyasi aktivist,-“sekülerizm” ve “din” kavramları- 
nın kamusal hayatta nasıl işlediğine dair yerleşmiş anlayışlara 
meydan okuyarak ve dini ve seküler olan arasındaki açık oldu- 
ğu varsayılan ayrımı sorgulayarak küresel sahnede belirmiştir. 


Aynı dönemde, hem görünürdeki “dini canlanma”ya hem 
de sekülerizmin özelliklerine yönelik akademik ilgide bir ar- 
tış yaşanmıştır. Bu, dini ve seküler sınıflandırmalarının eleşti- 
rilmeksizin kullanılmasının, uluslararası politikanın ve dünya 
genelindeki toplumsal değişimin analizini yapmayı ciddi şekil- 
de sınırlandırdığının fark edilmesiyle gerçekleşmiştir. Çeşitli 
alanlardaki araştırmacılar “sekülerleşme” süreçleri, “seküler 
olan”ın uygulamaları ve “sekülerizm”“in siyasi etiğine dair daha 
ayrıntılı ve somut yollar kullanmaya çalışırken bile egemen se- 
külerizm teorileri gitgide artan bir eleştirel ilgi görmüşlerdir. 
Din sosyologları uzun süredir var olan genel sekülerleşme teori- 
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lerini yeniden gözden geçirmişler ve çağdaş siyasal teorisyenler 
ve antropologlar “sekülerizmin fikirleri”ne ve “sekülerin 
kurumları”na yönelik daha büyük bir ilgi uyandırmışlardır.! 


Uzun zaman boyunca sosyal bilimlerin içerisinde görece in- 
celenmemiş bir varsayımlar dizisinin ürünü olan baskın “sekü- 
lerizm biçimleri” de; dini hareketler ve seküler siyaset arasın- 
daki ilişkinin yeniden düşünülmesi, sekülerleşme ve dini yayıl- 
maya dair daha incelikli analizler yapılması, çağdaş dünyada 
dinin büyümesinin ve küçülmesinin karmaşık örneklerinin 
daha kapsamlı teşhisi ve sekülerizmin çağdaş anlayışlarının 
esaslı bir biçimde yeniden düşünülmesi için temel oluşturarak 
son zamanlarda yoğun inceleme konusu hâline gelmişlerdir.? 
Bu çerçevede bu kitap, sekülerizmin çeşitli biçimleri üzerine de- 
vam eden araştırmaları ve yapılan tartışmaları değerlendirmeye 
çalışmaktadır. Amacımız, “seküler olan”ın nasıl oluşturulduğu 
ve anlaşıldığına ve hem dinin hem de sekülerizmin yeni anla- 
yışlarının sosyal bilimlerde analitik perspektifleri ve siyaset ve 
uluslararası ilişkilerdeki çeşitli projeleri nasıl şekillendirdiği 
konularına dikkat çekerek sosyal bilimlerde din tartışmalarını 
yeniden çerçevelendirmektir. 


Aslında din ve sekülerizm konuları, ortaya çıkmalarından bu 
yana sosyal bilimleri şekillendirmiştir. Westphalia Barışı'na ya- 
pılan göndermeler uluslararası ilişkiler alanına yalnızca egemen 
ulus devletler arasındaki ilişkileri analiz etmek için bir başlangıç 
noktası sağlamakla kalmamış, aynı zamanda “seküler” anlayışın 
yeterliliğine dair bir ipucu da sağlamıştır. Westphalia Barışı'nın 
1648'de ve sonrasında devletlerin dinle ilişkilerinin açık bir ta- 
rihsel takdirinden ziyade efsanevi bir anlayışa dayanmakta ol- 
ması onun gücünü azaltmamıştır. Ama bu, dini daha yakın bir 
zamanda “yeniden keşfedilen” bir şey olarak bırakmıştır. Ro- 


1 Christian Smith (ed.), The Secular Revolution: Power, Interests, and Conflict in the 
Secularization of American Public Life, Berkeley: University of California Press, 
2003. William Connolly, Why I Am Not a Secularist, Minneapolis: University of 
Minnesota Press, 1999. Talal Asad, Formations of the Secular: Christianity, Islam, 
Modernity, Stanford, Calif.: Stanford University Press, 2003. 


7?  “Sekülerizm biçimleri” için bkz: Charles Taylor, “Modes of Secularism”, içinde, 
Rajeev Bhargava(ed.), Secularism and Its Critics, Oxford: Oxford University Press, 
“dl NI 


bert Keohane'in belirttiği gibi, “11 Eylül saldırıları, dünya siya- 
setinin tüm ana akım teorilerinin teşvik açısından inatla seküler 
olduğunu ortaya çıkarmıştır. Bunlar, dünyayı sarsan politik ha- 
reketlerin böylesine sıklıkla dini şevkle güdülenmiş olmalarına 
rağmen dinin etkisini görmezlikten gelmektedirler.”? Diğer 
sosyal bilimlerde de durum tamamen farklı değildir. Toplum- 
sal kurumlardaki farklılaşmaya ilişkin temel düşünce (ya da 
Weber'in deyimiyle “değer alanları”) siyaset bilimi, ekonomi ve 
sosyoloji gibi sosyal bilim disiplinleri arasındaki ayrımın yanı 
sıra devletin, ekonominin ve sivil toplumun görece özerkliğine 
dair fikirleri oluşturmuştur. Ama bu aynı zamanda bunların her 
birinin (özellikle de devlet ve ekonominin) dinin temel alanın- 
dan ayrı olarak değerlendirilmesini teşvik etmiştir. Bu, güç ve 
paranın devlet ve ekonomiyi (Talcott Parsons, Niklas Luhman 
ve Jürgen Habermas tarafından ele alınan ifadesi olan) “dilsel 
olmayan medya” olarak düzenlediği fikri gibi düşünceleri bes- 
ler. Bu aynı zamanda 19. yüzyılın sonlarında yalnızca ABD'de 
değil, birçok başka ülkedeki üniversitelerde sosyal bilimler fa- 
kültelerinin beşeri bilimler fakültelerinden ve böylece de din ve 
felsefeden ayrılmasını da doğurmuştur.* Bu kısmen, “değerden 
bağımsızlık” ve “tarafsızlık” söylemlerinde yansımasını bulan 
seküler yönlendirmedeki ısrarla ilişkilidir. Aynı zamanda baş- 
langıçta kısmen dönemin çski din adamları ile dolu olan sos- 
yal bilimler disiplinleri, önceleri toplumsal hareketlerde dini 
kuruluşların yanında yer almışlarsa da daha sonra seküler ve 
görünürde tarafsız hâle gelerek kendilerini bunlardan uzaklaş- 
tırmışlardır. 


Daha genel olarak bilimsel objektiflik (ve konum) çabalarında 
sosyal bilimler (bazıları diğerlerinden daha çok olmak üzere) 
dini; dinin toplumsal hayattaki önemine dayanılarak beklenen- 
den daha az ve hermeneutik/yorumsamacı sorgulamaları baş- 


3 Robert Keohane, “The Globalization of Informal Violence, Theories of World Po- 
litics, and ‘The Liberalism of Fear”, içinde, C. Calhoun, P. Price, A. Timmer(ed.), 
Understanding September 11, New York: New Press, 2002, s. 72 . Ayrıca bkz: Eli- 
zabeth Shakman Hurd, The Politics of Secularism in International Relations, Prince- 
ton, N.J.: Princeton University Press, 2007. 


4 Bkz: Julie Reuben, The Making of the Modern University, Chicago: University of 
Chicago Press, 1996. 
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ka alanlara bırakarak çoğunlukla yalnızca görünürde değerden 
bağımsız, dış şartlarda hesaba katma eğiliminde olmuşlardır. 
Sosyal bilimler disiplinleri ayrıca sekülerleşme fikrini, tarafsız 
kanıtların gösterdiğinden daha uzun bir süre desteklemişlerdir. 


Dünya genelindeki yeni siyasi hareketlerin aktivistleri Batı 
sekülerizminin varsayılan evrenselliğine meydan okudukların- 
da bunların bu muhalefetleri Batı'da, çoğu zaman seküler ve 
dini dünya görüşlerinin çatışmasının; yani, seküler kanunla- 
rı dini olanlarla baskılamak, siyasi platformları desteklemekte 
dini kullanmak ya da dini değerleri ulusal ya da ulus ötesi siyasi 
birlikler için ideolojik temel ve toplumsal kimlik sağlamak için 
kullanmak istediklerinin bir işareti olarak algılanmıştır. Ama 
din ve sekülerizmin savunucuları, bunların karşılıklı olarak 
birbirlerinin alanlarını ihlâl ettikleri konusunda yakınırlarken 
günümüzde gittikçe zorlaşan bir ayrımı sürdürmekte ve destek- 
lemektedirler. Dünyanın diğer bölgelerinde en fazla duyulan 
şikâyet olan “siyaset” ve “din” arasındaki Batılı ayrımın eleşti- 
rilmeksizin diğer bölgelere ihraç edilmemesi gerektiği konusu, 
aynı zamanda bu ikisinin modem Batı ile nasıl bağlantılı olduğu 
meselesini ortaya çıkarmaktadır. Aslında sekülerizmin sosyal- 
bilimsel tartışması büyük oranda dinin siyasetteki rolü üzerine 
temellenmiştir. Dinin siyasetteki rolü —eğer olacaksa- ne olmalı- 
dır? Devlet din bakımından ne kadar özerk olmalıdır? Din, dev- 
let bakımından ne kadar özerk olmalıdır? 


Aynı zamanda modem kamusal hayatta ahlâk konusundaki 
tartışma yerleşmiş “din” düşüncelerine gitgide daha fazla mey- 
dan okumakta ve dinin, toplumsal karşılıkları yönetmesi ve se- 
küler ideolojilere ve kurumlara uygun bir alternatif oluşturması 
beklenen bir “şey” olarak düşünülüp düşünülmeyeceği yönün- 
de sorular doğurmaktadır. 


Bu sorular, dine özel bir ilgimiz olmasa (nasıl tanımlanırsa 
tanımlansın) ve toplumsal faaliyetlerin büyük oranda seküler 
meseleler olduğunu düşünsek bile toplum hayatına dair anlayı- 
şımıza meydan okumaktadır. “Seküler” kavramının kullanımı, 
bir şekilde yalnızca seküler alanın kendisini değil, aynı zaman- 
da dinin de alanını belirleyen bir seküler/dini ayrımını kabul et- 
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tiğimizi göstermektedir. Ancak sekülerlik ve sekülerizmi tanım- 
lamak (aşağıda bahsedeceğimiz sorun) dini de içermektedir. Ya 
dinin yokluğu, kontrolü, dinin çeşitli biçimlerinin eşit muamele- 
si ya da dinin seküler bir yaşam tarzında yaygın olan değerlerle 
ikâme edilmesi söz konusudur. 


Sekülerizm sıklıkla olumsuz (din çıkarıldıktan sonra geriye 
kalan şey olarak) tanımlanmasına rağmen kendiliğinden taraf- 
sız değildir. Sekülerizmin bir varlık olarak görülmesi gerek- 
mektedir. O “bir şey”dir ve bu nedenle özen gösterilmeye ve 
anlaşılmaya ihtiyaç duyar. Bir ideoloji, bir dünya görüşü, din 
karşısındaki bir duruş, bir anayasal çerçeve ya da basitçe bazı 
başka projelerin bir özelliği olarak (bilim ya da özel bir felsefi 
sistemin projeleri) görülse de sekülerizm yalnızca dinin yoklu- 
ğundan ziyade üzerinde iyice düşünmemiz gereken bir şeydir. 


Dahası sekülerizm, bağlantılı bir kavramlar topluluğundan 
yalnızca biridir. Seküler, sekülerlik, sekülerizm ve sekülerleşme 
kafa karıştırıcı şekillerde farklı anlamlara gelebilir. Her kavra- 
mın yalnızca açıkça tanımlanmış bir Kavram ile ilişkilendirmeye 
çalışarak kullanımını standartlaştırmanın basit bir yolu yoktur. 
Ama farklı kavramların ortak dilsel kökenlerinin bulunması, 
bunların farklı tarihlerde farklı kavramsal çerçevelerde işlev 
gördüğü gerçeğini göz ardı etmemelidir. Bunlar bazen birbir- 
lerinin yerlerine kullanılsalar da geçiciliğe, dünyeviliğe, dini 
siyasetten ayıran kurumlara ya da dinin belirgin bir şekilde 
muhtemel küçülmesine göre farklı kullanımları birbirinden ayrı 
tutmaya çalışmamız gerekmektedir. 


Bu kadar çok çağdaş toplumsal çatışmanın dinle bağlantılı 
olmasından (ya da daha ziyade din ve sekülerizmin birbirlerine 
karşıt oldukları fikrinden) dolayı böylesi çatışmaları mümkün 
kılan gruplandırmaları yeniden düşünmemiz yalnızca uygun 
değil, aynı zamanda gereklidir de. Sosyal Bilim Araştırma Kon- 
seyi (Social Science Research Council) tarafından desteklenen bir 
yıldan uzun süreli bir proje süresince araştırmacılar, küresel si- 
yaset ve ulus ötesi toplumsal değişme bağlamında sekülerizm 
ve sekülerleşmeyi yeniden düşünmek üzere birlikte çalışmışlar- 
dır. Bu projede yer alan araştırmacılar beşeri ve sosyal bilimler 
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arasındaki sınırın yanlışlığını ortaya koyan çok çeşitli alanları 
temsil etmektedirler. Bunlar sosyoloji, siyaset bilimi, antropo- 
loji ve uluslararası ilişkilerin yanı sıra tarih, felsefe, edebiyat 
ve din çalışmaları alanlarından gelmektedirler. Dahası bunlar 
sekülerizm hakkında yapısal ve kaçınılmaz sorular sormuş- 
lardır: Bu kavram ne dereceye kadar Avrupalı tarihsel tecrübe 
ile şekillendirilmiştir? Kavram, Batılı, özellikle de Hıristiyan 
ahlâki düzeninin fikirlerini taşımakta mıdır? Din ve sekülerizm 
nereye kadar aynı ahlâki duyarlılığa sahip ikiz kavramlardır? 
Günümüzde sekülerizmde bir küçülme mi, yoksa seküler/dini 
ayrımında bir yeniden düzenleme mi vardır? Bu ayrım sivil 
toplum ve kamusal alan, siyasi düzen ve toplumsal dönüşüm, 
küresel politika ve uluslararası ilişkiler hakkında yeni düşünme 
biçimleri aracılığıyla aşılabilir mi? 


Sekülerizm ve Din 


Her durumda sekülerizm, ikiz kavramı olan din ile beraber ta- 
nımlanmakta ve bu çifte kavramdan biri hakkında nasıl düşün- 
düğümüz diğeri hakkındaki düşüncemizi etkilemektedir. Siyasi 
olarak etkin olan dinin yükselişi yalnızca din ile sekülerizm 
arasındaki varsayılan ilişkinin sınırlarını aşmakla ve böylelikle 
dinin kamudaki rolü konusundaki düşüncemize meydan oku- 
makla kalmamakta, aynı zamanda sekülerizme dair geçerli fi- 
kirlerimizi da sorgulamaktadır. Siyasi olarak etkin dini hareket- 
lerin yükselişi modern hayata ilişkin, özellikle de birçoğumu- 
zun temelde seküler özellikte olduğunu kabul ettiği fikirlerimizi 
karmaşık hâle getirmektedir. 


Birçoğumuz, Charles Taylor'ın “büyük anlatı” olarak tarif et- 
tiği, modernleşmenin yayılmasına ve Avro-Amerikan ilerleme- 
sinin tarihsel yoluna (path) sekülerizmi dâhil eden şeyden istem- 
sizce etkilenmişizdir. On dokuzuncu yüzyılın ikinci yarısında 
yeniden yükselen ve Batılı olmayan birçok ulusun örnek almaya 
giriştiği modernleşme bu türde bir seküler modernleşmeydi. 
Bağımsız Hindistan'ın ilk başbakanı Cevahirlal Nehru seküle- 
rizmi “modernizmin ayaklarından/dayanaklarından biri” (pil- 
lurs of modernity) olarak tanımladığında bu meseleyi kısa ve öz 
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bir biçimde ortaya koymuştur. Onun zihninde Hindistan'ın, 
Nehru'nun dini geçmişin önyargıları ve batıl inançları olarak ta- 
nımladığı şeylerle yüklü olarak modern dünyaya doğru ilerleme 
en az iki farklı şey ifade etmekteydi: Devletin hukuk yasaları- 
nı destekleyen fikirlerden ve hoşgörüsüzlükten uzak toplumsal 
tutumlar ve bir grubun diğerine tercih edilmesi ile bozulma- 
mış eşitlikçi siyasi süreçler. Karşı olduğu din türü konusunda 
Nehru'nun net bir görüşü vardı ve bu iyi bir şey değildi. 


Bunun hemen hemen aynısı Aydınlanma dönemindeki Avru- 
palı reformcuların zihnindeki din imajı için de söylenebilir. On 
sekizinci yüzyılda din düşmanlığı temelde bir noktaya kadar, 
geniş topraklara ve devletin ilişkileri üzerinde olağanüstü bir 
denetime sahip olan Kilise'nin ve ruhban sınıfının gücü konu- 
sundaki derin bir küçümsemeydi. Biraz da haklı olarak birçok 
Aydınlanma düşünürü Kilise'yi, toplumu bâtıl inanışlarla köle- 
leştiren ve böylelikle adaleti ve mantığı yok sayan kibirli bir top- 
lumsal hiyerarşiyi koruyan bir yapı olarak görmüşlerdir. Fakat 
birçok Aydınlanma düşünürünün endişeleri, bir önceki yüzyılın 
Din Savaşları ve belirli bir dinsel meşrulaştırmanın yokluğu du- 
rumunda toplumsal düzen için yeni bir ahlâki temel bulma ih- 
tiyacı olmuştur. Onlara göre eski toplumsal ve siyasi kurumlar- 
dan ve onları meşrülaştıran dinsel bağlardan kurtulmadan top- 
lumsal ilerleme düşünülemezdi. Din, birçok Aydınlanmacının 
düşüncelerinin bir parçası olsa da bunlar ayrıca dinin devletten 
farklılaşması konusundaki eski fikri de yeni ve daha güçlü bir 
ayrılığı savunmak üzere geliştirmişlerdir. Birçoğu ayrıca “aşı- 
rılığa” karşı çıkarak John Locke'un ortaya koyduğu gibi “man- 
tıklı” bir dini tercih etmişlerdir. Bunlar dini, potansiyel olarak 
sınırlandırılmış ve denetlenebilir bir toplumsal yapı — kısacası, 
farklı bir düşünme biçimiyle üzerinde egemenlik oluşturulabilir 
bir şey olarak düşünme ihtiyacı hissetmişlerdir. Bu yeni düşün- 
me biçimi mantık ve seküler fikirlerle şekillendirilmiştir. 


5 Jonathan Sheehan, “Enlightenment, Religion, and the Enigma of Secularizati- 
on”, American Historical Review, Cilt: 108, Sayı: 4, Ekim 2003, s. 1061-1080. ve 
David Sorkin, The Religious Enlightenment: Protestants, Jews, and Catholics from 
London to Vienna, Princeton, NJ: Princeton University Press, 2009. 
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Bir taraftan sekülerin din üzerindeki zaferi şeklindeki Ay- 
dınlanma imajı, kastedilen “din” kavramına dair açık bir ta- 
nımlama gerektirmiş, diğer taraftan ise dini alt ettiği varsayılan 
seküler düzenin tanımlanmasını gerektirmiştir. “Din” terimi, 
Aydınlanma'nın seküler/dini ayrımını kullanmasına kadar Hı- 
ristiyanlar tarafından bile sıklıkla kullanılmamaktaydı. Din ta- 
rihçisi Wilfred Cantwell Smith'in belirttiği gibi Aydınlanma'dan 
önce “inanç” ve “gelenek” terimleri daha sık kullanılmaktaydı.* 
“Din” (religion) teriminin kökenleri tartışmalıdır. Bazıları bunun, 
Kutsal Kitabı ya da öğretileri okumayı ifade eden Latince “tek- 
rar okumak” ya da “tekrar etmek” anlamındaki relego kelime- 
sinden; bazıları bir sözleşmeye ya da anlaşmaya “yeniden bağ- 
lanmak” anlamındaki Latince religare kelimesinden; bazıları ise 
dini bir tören ya da grupta olduğu gibi “toplanma”yı ifade eden 
Latince res-legere kelimesinden geldiğini iddia etmektedirler. 
Kamusal hayatla ilişkisiz olan kurumsallaşmış bir toplumdaki 
ideolojik inanç yapısını ifade eden modem kullanımında “din”, 
yalnızca sekülerizmle birlikte anlam ifade etmektedir. Bu kav- 
ram, Hıristiyanlık gibi belirli inanışlar ve geleneklerle bağlantılı 
fikirleri, uygulamaları, inançları ve kurumları; bu inanç ve gele- 
nekleri din olarak tanımlayıp bunların kapsamını sınırlayarak 
belirtmek için kullanılmaktadır. Bu kullanım, çeşitli dinlere âdil 
olarak uygulanan yasalar oluşturmak ve bölgeleri kıyaslamak 
yönündeki idari ihtiyaç ve akademik arzuyla birlikte daha da 
yaygınlaşmıştır. Ancak üstü kapalı olarak, Avrupa-dışı dillere 
kolaylıkla çevrilmeyen “din” (religion) sözcüğüne dayanmıştır. 


Dahası, dinin seküler içeriği, toplumsal düzenin geleneksel 
ahlâki boyutunu, yani iyi tutumun evrensel temelini ve yurttaş- 
lığın ahlâki yükümlülüklerini dışarıda bırakmıştır. Seküler bir 
dünyada toplumsal düzenin bu boyutunun yeniden yaratılma- 
sı yeni fikirleri gerektirmiştir. “İdeologlar” olarak bilinen, Kont 
Antoine Destutt de Tracy öncülüğündeki bir grup Fransız dev- 
rimci, kamusal ahlâkın bir kurumu olarak dinin yerini alabilecek 
seküler bir “fikirler bilimi” oluşturma girişimi ile “ideoloji” teri- 
mini ortaya atmıştır. Aynı zamanda Fransa'daki kiliseler yeniden 


© Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, Philadelphia: Fortress 
Press, 1902. 


düzenlenmiş ve “mantık tapınakları”na dönüştürülmüşlerdir. 
Kamusal hayattaki mantıksal belirginliğin ve ahlâki amacın bir 
öreği olarak ideoloji kavramının arkasında bir din karşıtlığı 
olarak seküler kavramı bulunmaktaydı. 


Bugün “seküler”i dinin karşıtı olarak düşünsek de, bu te- 
rimin kökeni dinle değil sonsuzlukla bağlantılıdır. Bu terim, 
“yüzyıl” ya da “çağ” anlamına gelen ve Fransızcada da siécle 
olarak geçen Latince saeculum kelimesinden türemiştir. Saecu- 
lum kelimesi ilk olarak Etrüskler arasında bir zaman birimi ola- 
rak ortaya çıkmış ve onlardan sonra Romalılarca kullanılmaya 
başlamıştır. Örneğin, bir şehrin kuruluşunun ilk yılında doğan 
çocukların yaşamlarının, şehrin ilk seaculumu'nu oluşturduğu 
kabul edilirdi. Saecula'ların birbirini izlemesi bir törenle gerçek- 
leşirdi. Bazı eski metinler bunun, kabaca bir nesle denk gelecek 
şekilde her otuz yılda bir gerçekleşmesi gerektiğini, bazıları ise 
en uzun insan ömrünü göz önünde bulundurarak her 100 ya da 
110 yılda bir gerçekleştiğini ifade etmişlerdir. Takvimler stan- 
dartlaştırılırken ikinci kullanım galip gelmiş ve saeculum kabaca 
bir yüzyıla denk hale gelmiştir. 


Buna bağlı olarak seküler, dünyevi varlık ilişkilerini ifade etmiş 
ve Orta Çağ'da özellikle dini düzene bağlı olan ruhban sınıfının 
üyelerini, dünyevi olarak hizmet eden (bu nedenle seküler olan) 
yerel keşişlerden ayırmak için kullanılmıştır. Ruhban rollerinin 
bu iki türünün, Kilise'yi ve ruhban sınıfını ilk gruba dâhil edecek 
biçimde dini ve seküler olmak üzere iki toplumsal düzen türünü 
düşünmenin temelini oluşturur hâle gelmiş olması biraz ironiktir. 


Aydınlanma'nın seküler/dini ayrımının Avrupa ve Amerika 
düşüncesinde yaygın hâle geldiği iki yüzyılda bu ayrım yaygın 
bir ikilik olarak kabul edilmeye başlanmıştır. Bununla birlikte 
söz konusu ayrımın neyi savunduğu hâlâ tam olarak açık değil- 
dir. Bununla ilgili bir görüş, kamu kurumlarının belirli ahlâki 
ilkelere ve birliklere ayrıcalık tanıyan etkilerden bağımsız olma- 
sı şeklinde doğrudan yasal ve siyasi anlamda düşünülmesidir. 
Seküler düzene dair bu fikir özellikle din karşıtı değildir, ama 
Hıristiyanlıkta yüzyıllardır var olan ve benzerleri farklı şekil- 
lerde diğer geleneklerde türemiş olan Kilise ve devlet farklılaş- 
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ması geleneğini devam ettirmektedir. Bir başka görüşe göre se- 
külerizm dine açıkça ters düşen bir din karşıtı fikirler çerçevesi 
sunmaktadır. Bu anlamda sekülerist olmak, yaşam karşısında 
dinsel olanı dinsel olmayandan açıkça ayıran bir tutum takın- 
maktır. Toplum içerisinde devam eden sekülerleşme beklen- 
tileriyle bağlantılı olan ve toplumsal ilişkilerde dinin önemini 
azaltan görüş budur. Birçok kişi böyle bir yaklaşımın modern- 
leşmenin getirisi olduğunu düşünmüştür, ama Charles Taylor 
bunu yanıltıcı bir “çıkarma hikâyesi” (subsraction story) olarak 
tanımlamıştır. O, yalnızca dinin etkisinin beklendiği kadar 
azalmadığını ifade etmekle kalmamış, aynı zamanda kültürün 
böylesi merkezi bir boyutunu basitçe ortadan kaldırıp gerisini 
bırakmanın imkânsızlığına da vurguda bulunmuştur. 


Bu nedenle yaygın olarak -seküler toplumun ve siyasetin ide- 
olojik desteği olan- sekülerizmin modern ilerlemeyle yakından 
ilişkili olduğu düşünülmüştür. Nehru'nun hayâl ettiği şekliyle 
sekülerizm eşit, âdil ve hoşgörülü bir toplumsal düzenin ahlâki 
ve teorik temelini oluşturmaktadır. Çağdaş toplumsal ortamda 
dini siyasetin yeni biçimlerinin artış göstermesi, seküler toplu- 
mun ve onun siyasikurumlarının eşitliği ve özgürlüğünü destek- 
leyen birçok kişiyiendişelendirmiştir. Bu nedenle Danimarka'da- 
ki ve dünyanın başka yerlerindeki Müslümanların, Muhammed 
Peygamber'in aşağılanması olarak gördükleri Kopenhag'daki bir 
gazetede yayınlanan karikatürleri protesto etmeleriyle aynı anda 
Avrupa'da, bunun ifade özgürlüğü olduğunu savunan endişeli 
vatandaşların haykırışları duyulmuştur. 2007 yılında Türkiye'de 
İslâmi partiler yasal ve yönetsel güç kazandıklarında İstanbul'da 
ve ülkenin diğer yerlerinde yüz binlerce Türk, sekülerizmi sa- 
vunmak üzere sokağa dökülmüştür. Birçok seküler Türk'ün 
zihninde bu, modern hayatın, kendi seküler -ve dolaylı olarak 
da Avrupalı- Türk kimlikleri açısından hayati olarak gördükleri 
unsurlarından vazgeçmeme meselesiydi. 


Sekülerizm ve Sekülerleşme 


Sekülerizm özünde açıkça çağdaş bir kamusal meseledir. Fransa 
sekülerizmi (laïcité, laiklik) ulusal kimliğinin kurucu unsurların- 
dan birisi olarak kabul etmektedir. Bu, kısmen İslâm ve göçe bir 
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tepkidir, ama aynı zamanda Aydınlanma ve Fransız Devrimi 
boyunca sürdürülen ruhban sınıfı karşıtlığı ve ulusal ideolojinin 
de bir sonucudur. Fransız laikliği, her ne kadar uygulanırken 
kaçınılmaz biçimde oldukça farklı bir biçime dönüşmüşse de 
Mustafa Kemal Atatürk'ün Türkiyesi'ne model oluşturmuştur. 
Sekülerizm ayrıca Hindistan anayasasının ve dinsel çeşitlilikler- 
le karşı karşıya bulunan ülkedeki siyasi oluşumların da hayati 
bir parçasını oluşturmaktadır. Sekülerizm, “seküler hüma- 
nizm” konusundaki tartışmalarda Amerikan muhafazakâr sağı- 
na mensup bazı kesimlerin saldırılarıyla karşı karşıya kalmış- 
tır. Bu bağlamların her birinde sekülerizm kendi anlamlarına, 
değerlerine ve bağlantılarına sahiptir ve hiçbir durumda basitçe 
dini çatışmaların tarafsız bir anti-tezi değildir. 


Ancak seküler konusunda bir fikir sahibi olmak siyaset ve 
kamu hayatında seküler bir duruşa sahip olmayı varsaymamak- 
tadır. Örneğin Katolik Kilisesi hâlâ seküler hizmet gören rahip- 
leri manastırlardaki ya da tamamen Tanrı'ya ibadete adanmış 
diğer kurumlardaki “dini” rahiplerden ayıran Orta Çağ gele- 
neğini sürdürmektedir. Seküler bir dini hizmetin sekülerizmi 
yayma zorunluluğu bulunmadığının altı çizilmelidir. Bundan 
ziyade bu dünyada hizmet vermek, insanlara geçici varlıklarını 
ve bu seküler düzende yaşamlarına dini bir yön vermeyi sür- 
dürmelerinde yardım eder. 


Bunun aksine sekülerleşme fikri ise dinin daha az önem arz 
ettiği ve seküler mantığın ve seküler kurumların çeşitli biçim- 
lerinin daha fazla anlam taşıdığı bir dünyaya yönelik genel bir 
eğilimi savunmaktadır. Bu, en az erken modem dönemden bu 
yana beklenmekte olan ve bir sekülerleşme tezi içeren sosyolojik 
çalışmalara yarı-bilimsel bir statü veren bir eğilimdir. Fakat se- 
külerleşme gerçeği ortadayken bu terim çoğu zaman karmaşık 
ve kafa karıştırıcı bir teorileştirme içerisinde kullanılmaktadır. 


Bir yandan, dünyevi olan, ruhani olmayan amaçlara sahip 
olmayan kurumların oluşturulmasında muazzam bir yaygınlaş- 
ma söz konusu olmuştur. Bunlar sıklıkla ruhani bağlantılardan 
ayrı, bazen ise doğrudan dini uygulamalara yönelik kısıtlama- 
lara sahip kurumlardır. Bunlar yalnızca dinin yayılmasından 
başka hedefler gütmekle kalmamakta, aynı zamanda belirli dini 
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aktörlerin denetiminin dışında hareket etmektedir. Toplumsal 
hayatın çoğu dinsel inanışlardan, uygulamalardan ya da ilâhi 
rehberlikten bağımsız olarak işleyen sistemler ya da “yönetim 
mekanizmaları” tarafından düzenlenmektedir. Piyasalar bunun 
başlıca örneklerini oluşturmaktadır. Katılımcıların dini motivas- 
yonları olabilir, bunlar başarı için ya da dindaşlarıyla ittifaklar 
oluşturmak için dua edebilirler. Yine de ekonomistler, finansçı- 
lar, yatırımcılar ve tüccarlar piyasaları esas olarak ürünlerin alı- 
nıp satıldığı yerler olarak görürler. Oluşturdukları yeni finansal 
araçların hepsine inanmak önemli bir inanç gerektirebilir, ama 
bu hiçbir şekilde doğrudan dini bir inanma değildir. Çoğu için 
bu, ilâhi aracılığa değil, insani eylemlerin dürüstlüğü ve yetkinli- 
gine, bilginin doğruluğuna, kişinin yatırım kararının bilgeliğine 
ve alışverişi destekleyen yasal ve teknolojik sistemlerin etkili- 
liğine inanmaktır. Kısacası seküler bir inançtır bu. Ya da başka 
şekilde söylemek gerekirse, insanlar piyasaların ne olduğunu, 
bunların işlevlerine dair açıklamaların hepsinin dünyevi olduğu 
toplumsal hayâl aracılığıyla anlamaktadırlar. 


Yalnızca piyasalar değil, bir grup başka kurum da bu dün- 
yada projeler gerçekleştirmek ve sürdürmek için oluşturul- 
muştur. Okullar, toplumsal yardım kuruluşları, ordular ve su 
arıtma sistemleri seküler tasavvur olarak adlandırılabilecek 
çerçevede işlemektedir. Elbette bazı insanların eylemleri dini 
motiflerce şekillenebilir ve dini kurumlar dünyevi kuruluşları 
kendi amaçlarına hizmet edecek şekilde düzenleyebilirler. Ama 
hayatlarını büyük oranda dini ya da ruhani amaçlar doğrultu- 
sunda yönlendirenler için bile böyle kurumlarla ilişkili ya da 
bunların bünyesinde gerçekleşen eylemler büyük oranda bu se- 
küler hayâl tarafından oluşturulmaktadır. Sebep ve etki ilişkisi 
doğayı, teknolojiyi, insani eğilimleri ya da kazaları ilgilendiren 
sorunlar olarak bu dünyaya ait terimlerle anlaşılmaktadır. Char- 
les Taylor'ın modemiteyi “seküler çağ” olarak tanımlarken kast 
ettiğinin bir kısmı budur. Bu, dindar insanları da içeren modem 


7 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2007. (Charles Taylor, Seküler Çağ, çev. Dost Körpe, İstanbul: Türkiye İş Bankası 
Kültür Yayınları, 2014) Ayrıca bkz: Michael Warner, Jonathan VanAntwerpen, 
Craig Calhoun (ed.), Varieties of Secularism in a Secular Age, Cambridge, Mass.: 
Harvard University Press, 2010. 
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toplumlardaki çoğu insanın şeyleri tamamen ya da çoğunlukla 
bu dünyanın gündeliği açısından anlamlandırdıkları bir çağ- 
dır. Taylor'ın ifadesinde bunlar tamamen “bu içkin çerçevede” 
düşünmektedirler. Bunlar, metafizik olmayan, aşkın olmayan 
bilgiyi, tamamen kendi kendine çalışan bir dünyayı kavramak 
için yeterli görmektedirler. Seküler Çağ'ın amaçlarından birisi, 
insanların bu içkin çerçeveyi eylemlerinin çoğu ya da tamamı 
açısından nasıl normal, doğal, zımni bağlamda gördüklerini ve 
bunun hem dini inanç hem de dinin dünyayla ilişkisini nasıl dö- 
nüştürdüğünü ortaya çıkarmaktır. 


Seküler tasavvur daha da yaygınlaştıkça çeşitli kamu kuru- 
luşları buna dayanmaya başlamışlardır ve bu açıdan seküler- 
leşmenin bir gerçeklik olduğu söylenebilir. Ama sekülerleşme 
tartışmaları genellikle seküler fikirler ve kurumlarla sınırlandı- 
rılmamakta, bunlar modemiteyi, dinin gittikçe yok olması ve se- 
külerizmin dinin yerini alması olarak sunmaktadırlar. Özellikle 
Avrupa dışında bu gerçekleşmemiştir ve bunun içkinliğine dair 
neredeyse hiçbir kanıt yoktur. Avrupa içinde bile José Casanova 
ve diğerlerinin gösterdiği üzere durum daha karmaşıktır. Daha 
belirgin bir inançsızlık ve dinin daha fazla bölünmesi söz konu- 
sudur. Ama sınırlandırma yok olmak değildir. Kendisini inanç- 
sız olarak ilân etmek, dinin bazı ilişkilerde yaygın şekilde önem 
taşıdığı ve bazılarında hiç taşımadığı ya da haftanın bazı günle- 
rinde önem taşıyıp bazılarında taşımadığı bir toplum düzenini 
kabul etmekten farklıdır. 


Sekülerleşmenin, dinin bir zamanlar çok fazla, şimdi ise etra- 
fındaki her şey olduğu gibi kalırken aşama aşama daralan bir yer 
kapladığını savunan birçok tanımı, Taylor'ın bahsettiği “çıkar- 
ma işlemi” biçimini almaktadır. Bu, seküleri, gerçek bir oluşum, 
çalışılabilecek ve analiz edilebilecek bir varlık olmaktan ziyade 
dinin yokluğu olarak görmenin bir başka biçimidir. Ancak sekü- 
ler kurumların önemi basitçe dini karşılıklarının çıkartılmasının 
bir sonucu değildir. Bu, bazı amaçları kolaylaştırırken bazılarını 
engellemiştir. Benzer şekilde bazı insanları diğerleri üzerinde ve 
karşısında güçlendiren biçimler almıştır. 


Birçok sekülerleşme anlatısı dini, modemitede daha gerçekçi 
ve etkili yöntemlerle çözülebilecek sorunların aldatıcı çözümü 
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olarak sunmuştur. Ama herhangi bir dinin doğruluğu karşı- 
sında bir tutum takınmadan dini uygulamaların, doğru ya da 
yanlış olabilecek öneriler sunmaktan başka biçimler de aldığı 
kabul edilebilir. Din, evliliklerden yaslara, yerel toplulukları 
sağlamlaştırmaktan büyük ve eski şehirlere yeni gelenlere ku- 
cak açmaya, bağışları yönetmekten savaşları durdurmaya kadar 
çok çeşitli eylemleri ve kurumlarıiçermektedir.Bu nedenle, dini 
inancın azalması ya da düzenli dini katılımları da içeren dindeki 
değişimler salt eksilmeler olamaz. Bunlar daha karmaşık dönü- 
şümlerin unsurlarıdır. 


Kökenleri 


Saeculum'un eski kullanımında da hem yaşamın doğal koşul- 
larına hem de dinsel geleneklerin ve takvimin sivil kuruluşla- 
rına atıfta bulunulduğu belirtilmelidir. Bu boyutların her biri 
erken dönem Hıristiyan düşünürlerce dünyevi varlık ve Tanrı 
ile sonsuz yaşam arasında çizilen karşıtlığı oluşturmuştur. Bir- 
çoğu için bunun basitçe ölümden sonra gelen bir şey olmadığı, 
İsa'nın bin yıl (bir milenyum ya da on saecula) sonra geri dö- 
nüşüyle gerçekleşecek bir şey olduğu hatırlanmalıdır. Burada 
da daha eski bir görüş kabul edilmiştir. Etrüskler on saecula- 
nın kendi şehirlerine biçilen süre olduğunu düşünmüşlerdir. 
Romalılar, Roma'nın kuruluşunun bininci yıldönümünü M.S. 
248'deki büyük törenle kutlamışlardır. Bu, her ne kadar bu dö- 
nemde Roma'nın durumu çabucak sıkıntılı hâle gelmişse de, 
yeni bir saeculumun (saceulum novum) başlangıcını göstermiştir. 
Hıristiyanlar elbette, yılları İsa'nın doğumundan öncesini veya 
sonrasını gösterecek biçimde işaretleyen yeni bir takvim kullan- 
maya başlamışlar ve MS 1000 yılında beklenen milenyuma dair 
metafizik ümitler (ve korkular) üretmişlerdir. Burada saeculanın 
birbirini izlemesi, İsa'nın dönüşüne kadar geçecek olan süreyi 
ve tarihin sonunu kapsamıştır. Bu, daha sonra seküler dönem 
olarak adlandırılacak olan şey değildi. Bu geçiciydi, bir bekleme 
süreciydi, zamanın basitçe sonsuza doğru ilerlemesi değildi. 


Benzer şekilde Aziz Augustine, Tanrı'nın Şehri ve Dünyevi 
Şehir şeklindeki meşhur ve etkili ayrımını ortaya koyduğunda 
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dini “seküler” ilişkilerden çıkarmayı kast etmemişti. Aksine, 
onun Tanrı'nın Şehri hayâli -seküler gerçeklikte yaşayan dindar 
insanların kurumu olan- kilisedir ve bu, aynı dünyada ama Hı- 
ristiyanlığın rehberliği dışında yaşayanlarinkiyle ters düşmekte- 
dir. Augustine bunu, MS 410 yılında, güçlü bir devletin bile kı- 
rılganlığını vurgulayan (11 Eylül 2001 saldırılarına benzer şekil- 
de) Roma'nın yağmalanmasından kısa bir süre sonra yazmıştır. 
Augustine, yalnızca Pagan dini üzerindeki Hıristiyan baskısının 
suçlanmaması gerektiğinde ısrarcı olmakla kalmamış, aynı 
zamanda Hıristiyan inancının dünyevi istikrarsızlığın ortasın- 
da en önemli şey olduğunu savunmuştur. Sonsuzla kuracakları 
bu bağlantının, bu geçici dünyanın zorluklarıyla başa çıkabil- 
meleri için taşıdığı önemi vurgulayarak okuyucuların Tanrı'yı 
bulmak için kendi içlerine bakmalarını tavsiye etmiştir. İnsanla- 
rın -hatta Hıristiyan bir imparatorun bile- maddi kazançların ya 
da dünyevi zevklerin çekimine direnmesi gerekiyordu. Pagan- 
ların Hıristiyan olmamaları sıklıkla yozlaşmış olmalarının se- 
beplerinden biriydi. Bu nedenle Augustine ruhani bir yönelimi 
dünyevi şeylere yönelimden ayırmıştır. 


Augustine Pagan dinini, Tanrıların kendi ölümlü takipçileri- 
nin dünyevi'projelerini korumak ya da geliştirmek için harekete 
geçirilebilecekleri beklentisinden dolayı da eleştirmiştir. Bunun 
aksine Hıristiyanlar ise Tanrı'ya böyle “seküler” ilişkilerin öte- 
sinde yer alan şeylerle bağlantı kurmak için bakmaktaydılar. 
Tanrı insan ilişkilerini bir plân doğrultusunda düzenlemektedir, 
ama bu insanın acı çekmesini, imanı zorlayan ve derinleştiren 
sınavları ve fedakârlık taleplerini içermektedir. Bunun Hıristi- 
yanlara dünyevi arzuları ruhani kazançlara tercih etme eğili- 
minden kaçmakta yardımcı olduğu bilinmektedir. Augustine, 
ihtiyacımız olan şey bu dünyayı daha yüksek bir iyinin pers- 
pektifine yerleştirmektir, demektedir. 


Hıristiyanlığın ilk dönemlerindeki diğer kişilerle birlikte 
Augustine'in tartışması dünyevi, duygusal ilişkilerin karmaşık- 
lığından duyulan korku tarafından oluşturulmuştur. Bu, köken- 
leri Platon'a kadar giden bir konu, erken dönem Hıristiyanlıkta- 
ki katı ve münzevi geleneklerin yaygınlığının bir yansıması ve 
Orta Çağ'daki manastır hayatının yaygınlığından kaynaklanan 
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bir beklentidir. Maddi dünyanın kaygıları içerisinde ideal olanı 
görmüyor ve yozlaşma riski alıyoruz. Bu, sekülerin fikirlerini 
oluşturan bir kaygıdır. Bu salt, İkinci Geliş'e kadar yaşamak 
zorunda olduğumuz insan geçiciliğinin dünyası olmayıp aynı 
zamanda cazibenin ve yanılmanın da dünyasıdır. 


Duygusal ve yozlaşmış olanın ideal ve saf ile karşıtlığı, se- 
küler ve sonsuz arasındaki ayrımla eşleşmiştir. Ortaya çıkan 
kavramsal tarihin bir dizisi boyunca seküler, yaratılandan ziya- 
de düşenle bağlantılandırılmıştır. Çilecilik (ascetism), dünyevi 
bağlardan kaçınma ve manastır disiplinleri dünyevi hedeflerin 
çekimini en aza indirme ve esas hedeflere odaklanmayı mak- 
simize etme girişimleriydi. Bu bağlamda Hıristiyanlık uzun 
zaman boyunca cinsel ve bedensel zevklere bilhassa kaygıyla 
yaklaşmıştır. Bu, Paul'ün Corinth'teki Hıristiyanlara, rahiplere 
özgü şekilde bekâr kalma geleneği doğrultusunda verdiği tali- 
matta ifadesini bulan erken dönem Hıristiyanlığının evlilikle ve 
dini gerekçelerle bekâr kalmakla ilgili tartışmalarından, Shaker- 
lar gibi on dokuzuncu yüzyılın ütopyacı topluluklarına kadar 
gitmektedir. Din ve seküler olan üzerindeki siyasi tartışmaların 
fay hatları çoğu zaman etkili şekilde cinsellik ve genel olarak be- 
denle ilgili meselelere dönerken bu konu güncel bağlamda güç- 
lü kalmayı sürdürmüştür: Kürtaj, eşcinsellik, cinsellik eğitimi 
ve rastgele cinsel ilişkiler gibi konular, dini ilerlemeye ihtiyaç 
duyan yozlaşmış seküler toplumun yansımaları olarak sunul- 
muştur. 


Seküler dünyayı dini müdahalenin öznesi haline getirme fik- 
ri bunları basitçe birbirinden ayrı tutmaktan farklıdır. Her iki 
fikir de Kilise tarihi boyunca yan yana varolmuştur. Hem ce- 
maat kiliseleri hem de manastır disiplini önemli olagelmiştir. 
Belirli ayinsel uygulamalara çağrıda bulunan “dindar” rahip- 
ler vardır. “Bu dünya”da yaşayan ve bu düzenlerden herhan- 
gi birine bağlılık yemini etmemiş “seküler” rahipler de vardır. 
Ama dini rahipler cemaat kiliselerinde de hizmet edebilir ya da 
misyoner olarak dünyanın başka yerlerine gidebilirler. Buralar 
bu karmaşık ve bazen zorlu bir ayrımın çözülmeye çalışılaca- 


* Second coming of christ, İsa Peygamber'in ikinci gelişi. (e.n.) 
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ğı yerler değildir. Ama bunun anlamının, bağlam ve zamanın 
farklılaşmasıyla değişim göstermiş olduğunu belirtmeliyiz. Ör- 
neğin, bazı sömürge düzenlerinde yerli rahipler daha seküler 
idiler ve dini düzenlerde (daha ziyade Avrupalı olan) rahiplere 
özel muamele gösterilmesi olarak gördükleri şeye kızıyorlardı. 
Daha genel olarak seküler rahipler, dünyayla bağlantının değeri- 
nin artan anlamı açısından hayafi önem taşımaktaydı. Protestan 
Reformu ile aynı döneme denk gelen vurgudaki bu değişiklik, 
Otuz Yıl Savaşları'ndan sonra ruhban sınıfına mensup olmayan 
insanlar arasında dini hayatta bir değişime öncülük etmek üzere 
oluşturulan komüniter -hatta belki komünist- Seküler Rahipler 
Birliği'ne (Apostolic Union of Secular Priests) mensup Bartholo- 
mew Holzhauser gibi şahsiyetleri de içermiştir. 


Bu gelişme, Taylor'un “sıradan mutluluk”un yerini alan yeni 
bir değer olarak adlandırdığı şeyle aynı zamana rastlamıştır. 
Bu-dünyaya ait birçok erdem yeni övgüler elde etmiş, örneğin 
aile yaşamına yeni bir ahlâki değer atfedilmiştir.? Rahipler git- 
tikçe artan bir biçimde yalnızca insan ve yüce olan arasındaki 
bağlantıları değil, dünyaya ait ilişkileri ve ahlâki koşulları yö- 
netmeye çağırılmışlardır. Yalnızca Katoliklere özgü olmayan bu 
eğilim, on yedinci yüzyıldan, bugün birçok Evanjelik mega-ki- 
lisenin benzer hizmetler vermek üzere düzenlenmesi örneğin- 
deki gibi günümüze kadar gelmektedir. Yani, İncil'e harfiyen 
uygun, yapısalcı ya da coşkulu bir şekilde törensel teolojileri ve 
dini uygulamaları benimseyebilirler, ama bunlar aynı zamanda 
büyük ölçüde evlilik danışmanlığı, psikoterapi, iş bulma, eği- 
tim, mültecilerin yerleşmesine yardımcı olmak gibi dünyevi se- 
küler hizmetler vermek üzere düzenlenmişlerdir. Bu anlamda 
dini-iken-sekülerdirler. 


Ayrıca hümanizm ve aslında hümaniteryanizm konula- 
rında uzun süreli ve birbiriyle çakışan bir tarih de vardır. Bu, 
Orta Çağ'ın sonlarında ve erken modern dönem hümanizmin- 
de İsa'nın insanlığının önemi ve Yeni Dünya halklarının ruhani 
statüleri konusunda yapılan teolojik tartışmalarda görülmekte- 
dir. Meşhur Valladolid ihtilafı Las Casas'ı Sepúlveda ile karşı 


8 Charles Taylor, Sources of the Self Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
1989. 
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karşıya getirmiş ve dini soruların cevaplarının seküler sonuçları 
olduğunu göstermiştir: “Yerlilerin ruhları var mıdır?” “Onların 
kurtarılmaları gerektiğini mi düşünmeliyiz?” “Onlar bir çeşit 
hayvan gibi midir ve bu nedenle yalnızca işgücü muamelesi mi 
görmelidirler?” Bu tartışmaların benzerleri Avrupa sömürgeci- 
liği boyunca misyonerlik faaliyetlerinde görülmüştür. Bunlar 
hümaniteryanizm fikrini de bu dünyadaki ilerleme ile bağlantılı 
bir erdem ve değer olarak etkilemişlerdir. On dokuzuncu yüz- 
yıla gelinceye kadar İsa'yı taklit etme fikri doğrultusunda, iyi bir 
hümaniteryanın genel olarak insanlığa yardım eden ve toplu- 
mun ilerlemesini sağlayan kişi olduğu düşünülmüştür. Bu, açık 
dini motivasyonları olsa da seküler bir projeydi ve bugün de 
insani eylemlerde önemini korumaktadır. Doğal felaket ya da 
savaş ve mültecilerin yerleştirilmesi durumlarında acil yardım 
sunma, diğerleri için olduğu kadar dindar insanlar ve kurumlar 
açısından da önemli projelerdir, ama bunlar çoğunlukla seküler 
dünyadaki insanların ihtiyaçlarının gözetilmesi doğrultusunda 
düzenlenmektedir. 


Benzer bazı fikirler insana ayrıcalık tanımayan ahlâkı —ve 
ruhani bağlantıları- da şekillendirebilir. Çevreciliği Tanrı'nın ya- 
rattıklarını korumak olarak görmek, dünyayla dinsel bakımdan 
düzenlenen (tam tanımlaması budur) bir ilişki kurmaktır. Hatta 
köklü ekoloji hareketi yeni metafizik fikirler, yeni içkinlik fikir- 
leri sunmaktadır. Diğerleri çevresel meselelere eşit bir bağlılıkla 
ama tamamen içkin bir çerçevede yaklaşmaktadır. 


Dinin Siyasetten Farklılaşması 


Hıristiyan dönem boyunca hayati önemdeki soru, Kilise'nin -ve 
Reform'dan sonraki ayrılığın ardından çeşitli kiliselerin- dev- 
letlerle ve siyasetle nasıl ilişki kuracağı olmuştur. Bu, kökenle- 
ri MS. 1. yüzyıla kadar giden bir meseledir. Bu konu, Yahudi 
Savaşları'nın ardından yazılan Vahiy Kitabı'nın içeriğini oluş- 
turmaktadır. Bu, papalar ve monarşik güçler arasında yüzyıllar 
boyunca devam eden güç mücadelesini ve İki Kılıç doktrinin- 
de Padovalı Marsilius ile ilgili meseleleri şekillendirmektedir. 
Elbette farklı alanlarda güçler ayrılığı kavramı doktrin olarak, 
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gerçekte olduğundan daha fazla takdir edilmiştir. Papa'nın ve 
Kilise gücünün bir tür seküler karşıtını temsil eden Avrupalı 
monarkların ayrı ama eşit fikrine uygun olarak çok uzun yaşa- 
madıkları söylenebilir. 


Protestan Reformu dinin siyasetle ilişkisini, 1572 yılında 
Fransa'da St. Bartholomew Günü Katliamı'nda olduğu gibi 
bazen dini azınlıkların öldürülmesi gibi devlet içindeki şiddet 
sorununu ortaya çıkartarak yoğunlaştırmıştır. Bu ayrıca 150 yıl 
devam eden devletler arâsı savaşa da yol açmıştır. Avrupa'yı on 
altıncı ve on yedinci yüzyıllar boyunca sarsmış olan “Din Savaş- 
ları” aynı zamanda devlet inşâsı savaşlarıydı. Diğer bir deyişle 
din adına savaşılsa da seküler gücü yaymışlardır. Bu savaşların 
1648 Westphalia Barışı ile sona ermesi sıklıkla Avrupa'da sekü- 
ler bir sistemin ve böylelikle de modern uluslararası ilişkilerin 
başlangıcı olarak görülmekte, egemen devletler arasında sekü- 
ler ilişkiler meselesi olarak anlaşılmaktadır. 


Aslında bu son derece yanıltıcıdır. Westphalia Barışı devletle- 
ri sekülerleştirmemiştir. “Cuis regio eius religio” (“iktidar kimin- 
se, onun dini geçerlidir”) prensibini getirmiştir. Bunu göç, zorla 
din değiştirme ve dini azınlıklara yönelik yasal yaptırımların bir 
karışımı izlemiştir. Westphalia Barışı'nın ardından Avrupa dev- 
letleri öncelikle yerleşmiş kiliseleri bulunan mezhepsel devlet- 
lerdi. Amerikan kolonilerinde kendi devlet kiliselerini kurmak 
için dini baskıdan kaçan İngiliz yerleşimcilerin de dâhil olduğu 
bazı azınlıklar Avrupa dışındaki sömürgelere yerleşmişlerdir. 


Elbette bu hikâyenin milliyetçiliğin farklı biçimlerini ve dö- 
nüşümlerini içeren daha fazlası da vardır. Bazen dinle yakından 
ilişkili olan milliyetçilik, ulusu devlete ve bu açıdan seküler bir 
meşrüiyet kaynağına karşı sorumlu olan önceden tanımlanmış 
ve uygun kişiler olarak oluşturan görünürde seküler bir kav- 
ramdı. İlâhi bir hakla yönetme iddiası monarklar açısından 
daha zor ve insanlara hizmet etmek için yönetme iddiası daha 
önemli hâle gelmeye başlamıştır. Mutlakçı devletlerin güçleri- 
nin otoriteye yönelik dini iddialara (ve dini otoritelerin günlük 
baskısına) yakından bağlı olduğu Fransa gibi yerlerde devrim 
sekülerizmin üzerindeki örtüyü kaldırmıştır. 
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Avrupa'nın görece güçlü sekülerizme giden yolu doğrudan 
Westphalia Barışı'ndan geçmemiştir. Daha ziyade 1648 antlaş- 
malarının ardından dayatılan dini birliğe/tekilliğe karşı veri- 
len mücadele tarafından şekillenmiştir. Güçlü Fransız laiklik 
doktrini, on dokuzuncu yüzyıl boyunca süren ve yirminci 
yüzyıla uzanan kilisesizleşme mücadelesinin -kilise otoritesine 
karşı mücadele- ürünüydü. Bu, sekülerizme daha katı bir bi- 
çim vermiş ve onu toplumsal mücadele ve özgürleşmenin bir 
boyutu hâline getirmiştir. Daha genel olarak böyle sekülerleş- 
me mücadeleleri eski devlet kiliselerine karşı değil, 1648'in aka- 
binde oluşturulan kilise-devlet ortaklıklarına karşı verilmiştir. 
Diğerleri gibi José Casanova'nın da belirttiği gibi bu, Avrupa'yı 
özellikle seküler yapan şeydir.” Bu, dinin daha serbest olduğu 
yerlerdeki duruma bir karşıtlık oluşturmaktadır. Bu da muhte- 
melen ironik biçimde Amerikan kilise ve devletinin ayrılması- 
nın, yüksek düzeyde dini inanç ve katılıma olanak sağlamasının 
nedenlerinden biridir. 


Kilisesizleşme mücadeleleri militan bir laiklik üretmiştir. Bu- 
gün bunun yansımalarını Avrupa'nın sözde “İslâmlaşma” kar- 
şısındaki paniğinde görüyoruz. Bunlar sıklıkla popülistler ve 
fazla tanınmayan entelektüeller arasında ilgi görmektedir. Bun- 
lar yanıltıcı şekilde Aydınlanma mantığı ve inancın aydınlan- 
mamış biçimi arasındaki karşıtlık üzerinden tartışılmakta, fakat 
bu durum, bu konuların kendi özgün tarihlerinin gözden kaçı- 
rılmasına yol açmaktadır. Bu Avrupa tarihsel gidişatı ve kavram 
oluşumu ayrıca dini-siyasi yönetim konusundaki endişelerin 
güçlü olduğu diğer ülkelerdeki (yalnızca Türkiye değil) laikliği 
de, onu, anlamının en azından bir kısmını değiştirmek süretiyle 
yeni bir bağlama dönüştürse de, biçimlendirmektedir. 


Sekülerizm ayrıca dini çoğulculuk için bir çerçeve de oluş- 
turabilir, ama bu her zaman yaşanan bir durum değildir. As- 
lında dünya genelindeki sömürgecilik sonrası toplumlar, dün- 
yanın dini açıdan çoğul ve hoşgörülü rejimlerinin çoğunu orta- 
ya çıkarmıştır. Bunlar bazen düşünüldüğünün aksine Avrupa 


9 Jose Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago: University of Chi- 
cago Press, 1994. [José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler, Sakarya: Sa- 
karya Üniversitesi Yayınları, 2014.|. Ayrıca bkz: Asad, Formations of the Secular. 
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Aydınlanması'nın doğrudan ürünleri değillerdir. Avrupa'nın 
yönü devlet kiliselerinden militan laikliğe dönerken ABD, Hin- 
distan ve bir grup başka sömürgecilik sonrası devlet dini çoğul- 
culuğun daha güçlü uygulamalarını üretmişlerdir. Bunlar dev- 
let sekülerizminin oldukça farklı şekilleri tarafından desteklen- 
mektedir. Örneğin, ABD'de güçler ayrılığı hâkimken Hindistan 
devleti dini desteklemekte, ama bunu yaparken dinlerin hiçbi- 
rine ayrıcalık tanımamakta ya da ayrımcılık yapmamaktadır." 


Baskın olmayan dinler aslında, meşrü dinsel kimliği oluştu- 
ran örtük varsayımları maskeleyen görünürde tarafsız olan re- 
jimler tarafından zarara uğratılabilir. Başka bir deyişle seküler 
yönetim bazen bir dine alenen ayrıcalık tanırken diğer dinsel 
bağlantıları az ya da çok gayrımeşrü hâle getirecek şekilde oluş- 
turulmuş olabilir. Ve bu dengesizlik, dünyadaki çoğu toplumda 
vatandaşlık fikri seküler anlamda inşâ edildiği için önemlidir. 
Sekülerizm iddiası sıklıkla din ya da dinler karşısında tarafsızlık 
iddiasından başka bir şey değildir. Ama bir anayasaya yazıldı- 
ğında genellikle yeni bir siyasi partinin egemenliği, bir devrim 
ya da devletler arası savaş gibi hiçbir şekilde tarafsız olmayan 
olayları etkiler. Yani, her zaman bir çeşit siyasi bağlam vardır ve 
belirli seküler rejimlere bu siyasi bağlamda neyi ifade ettikleri- 
nin ve gücün dağılımını ve tanınmasını nasıl şekillendirdikleri- 
nin sorulması gerekmektedir. . 


Westphalia Barışı'nın en doğrudan ürettiği şey modem ulus- 
lararası ilişkiler mitinin kurulmasıdır. Bu, her devletin, ilâhi hak 
gibi kuşatıcı bir doktrine dayanmaksızın egemen olduğu fikrini 
içerir. Carl Schmitt bunu, bir bakıma her devleti özel ve herhan- 
gi bir karşılaştırmalı meşrüiyet söyleminin ötesinde bir konuma 
getirerek mutlaklık fikrinin teolojiden siyasal teolojiye transfe- 
ri olarak görmektedir. Her durumda diplomatik uygulama ve 
uluslararası ilişkilerin akademik disiplini devletlere dışta sekü- 
ler olarak muamele edecektir. Bu, dinin devletler arası ilişkiler- 
den çıkartılması girişimidir. Westphalia Barışı kamusal ile özel 


10 Alfred Stepan'ın incelemesi için bkz: “Religion, Democracy, and the ‘Twin Tole- 
rations”, Journal of Democracy, Cilt: 11, Sayı: 4, Ekim 2000, s. 37-57. Ve şu kitapta- 
ki çeşitli bölümler: Rajeev Bhargava(ed.), Secularism and Its Critics, Oxford, New 
Delhi ve New York: Oxford University Press, 1998. 
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arasındakine benzer şekilde uluslararası olanın ulusal olandan 
ayrılmasını ortaya çıkarmış ve dinin bir iç mesele olarak gö- 
rülmesini beraberinde getirmiştir. Sekülerleşme anlatıları kimi 
zaman ulusal ve uluslararası alanların paralel yollar izlediğini 
imâ etmiştir, fakat bu doğru değildir. Uluslararası ilişkiler ala- 
nı hayati güvenlik fikrine öylesine gömülmüştür ki uluslararası 
ilişkilerdeki dinsel etkileri görmez olmuştur. Sonuçta bu, 1648- 
2001 yılları arasında dinin uluslararası ilişkilerde bir güç olma- 
dığı ve bir şekilde ancak El Kaide ve diğer devlet-dışı aktörlerin 
dönemiyle birlikte uluslararası politikayı şekillendirmek üzere 
iç politikadan çıktığı anlamına gelmemektedir. Ve elbette ulusla- 
rarası politikaya dini getirenler de yalnızca, sanki kendi özgün, 
modem ayrımlarından kafaları karışmış olan Müslümanlar de- 
ğildir. Tam tersine, dini özgürlüğün uluslararası alanda savunul- 
masını öngören son ABD yasasını düşünün. Saba Mahmood'un 
belirttiği gibi görünen sekülerizm ya da en azından yasanın ta- 
rafsızlığı onun belirli dini anlayışlar tarafından oluşturulduğu 
gerçeğini göz ardı etmektedir." Buna benzer bir durum İslâm'ın, 
“seküler” bir ulusal güvenlik rejimi adına şeytanlaştırılmasında 
da görülmektedir. 


Bu bağlamda dine siyasetin içindeki -ya da dışındaki- uygun 
konumunu verme endişesi tarafından oluşturulan sekülerizm 
yaygın bir şekilde varlıktan ziyade bir yokluk olarak görülmüş- 
tür. Ama sekülerin kurumlannın ve sekülerizmi yaygınlaştıran 
yönetimsel düzenlemelerin artan şekilde tanınmakta olması 
önemlidir. Anayasal rejimler sekülere, ABD, Hindistan, Fransa 
ve Türkiye örneklerinde görülebileceği üzere farklı şekillerde 
yaklaşmaktadırlar. Din özgürlüğü, devletin din karşısındaki ta- 
rafsızlığı ve hangi dinsel yasaların seküler bir devlet tarafından 
tanınacağı sorularının hepsi sekülerizmin araştırma gündemin- 
deki çeşitli yapılarını ortaya koymaktadır. Benzer şekilde seküle- 
rizmin basitçe karşılaştırmalı bir araştırmada evrensel bir değiş- 
mez unsur olmadığı artan şekilde kabul edilmektedir. Aksine, 
sekülerizm farklı dinlerle ve farklı siyasi ve kültürel çevrelerle 
ilişkilerde farklı şekiller almaktadır. Çoğunlukla Hıristiyanlığın 


11 Saba Mahmood, “The Politics of Religious Freedom and the Minority Question: 
A Middle Eastern Genealogy”, yayımlanmamış metin. 
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ağırlıkta olduğu bir tarihteki Avrupa sekülerizminin gelişimini 
tartıştık, ama Yahudiler (İsrail'de ve diasporadaki), farklı bölge- 
lerdeki Müslümanlar, Budistler, Hindular arasında ve bu ya da 
diğer dinlerden birinden fazlasının önem taşıdığı diğer ülkeler- 
de sekülerizmin etrafında farklı sorunlar ortaya çıkmaktadır. 


Sekülere dair fikirler yalnızca dinin siyasetten ayrılmasını 
değil, aynı zamanda din ve kültür ve etnisitenin diğer boyutla- 
rı arasındaki ayrımı -ya da ilişkiyi- de ilgilendirmektedir. Orta 
Çağ'ın sonları ve erken modern dönemde Avrupa'daki Reform 
ve arınma hareketleri Hıristiyanlığın özgün uygulamalarını 
Hıristiyanlık öncesi mirastan -yani büyü ve bâtıl inançlardan- 
ayırmayı amaçlamıştır. Dinin uygun içeriğinin bu yeni denet- 
lenmesi, onun seküler olanla ve diğer dinler ve ruhani uygu- 
lamalarla olan sınırlarını çizmiştir. Ayrıca inançsızlığın açıkça 
beyanını da daha mümkün hâle getirmiş olabilir. Dahası, dokt- 
rinsel ortodoksiyi dayatma girişimleri “bir” dinin ne dereceye 
kadar birleştirici olduğu ve farklı ulusal ya da diğer kültürlerin, 
böyle bir görünürde birleştirici dinin farklı versiyonlarını ne 
dereceye kadar şekillendirdiği hakkında sorular doğurmaktadır. 
Dünyadaki tüm Katolikler aynı şeylere mi inanırlar? Kuzey 
Amerika Katolikleri bu konuda biraz şüphelidir. Yoksa güçlü 
milli farklılıklar, ama bunları tanımak için sınırlı bir kapasite mi 
vardır? İslâm ümmetinin -küresel Müslüman topluluğu- ortak 
inançlar etrafında birleştiği düşünülür, ama yalnızca Şiilik ile 
Sünnilik ve çeşitli teolojik görüşler arasında değil, aynı zamanda 
ulusal çizgiler etrafında da bölünmüş durumdadır. Endonezya, 
Pakistan ya da Yemen'de diğerlerinden farklı olan nedir? Yine, 
“seküler” kültür, farklı dini uygulamalar ve dinsel birlik iddia- 
ları arasındaki ilişkilerin düşünülmesinde düşünsel kaynaklar 
önemli olsa da yetersizdir. Katolisizim ve İslâm bunun yalnızca 
iki örneğidir. Bunlara Anglikan Birliği'ndeki karışıklıkları ya da 
farklı bağlamlarda kimlerin Yahudi kabul edildiğine dair geri- 
limleri ekleyebiliriz. Genel olarak dini kültürden, etnsiteden, 
ulusal kimlikten ya da seküler olarak tanımlanmış diğer kav- 
ramlardan ne kadar ayırt edebileceğimiz açık değildir. 


Buna karşılık bazı kişiler için din, yarı etnik bir seküler kim- 
lik görevi görmektedir. Yani Müslüman, Hıristiyan, Hindu, Ya- 
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hudi olmak, etnik sınıflandırmalar gibi seküler kimlikler olarak 
düzenlenmiştir. Dinsel kimlikler, aktif şekilde dini eylemler- 
de bulunmayan kişiler tarafından ve bazen kendilerini açıkça 
inançsız olarak tanımlayan kişiler açısından seküler damgalar 
olarak ilân edilmektedir. 


Ama dinsel bağlılıkları ve uygulamaları konusunda ciddi 
olan kişiler bile bir tarafta dini, diğer tarafta nüfusu böyle din- 
sel bir etiketle işaretlemek arasındaki ilişkisi konusunda belirsiz 
olabilir. Örneğin dinin siyasetle ilişkisi konusundaki Müslü- 
man yaklaşımı yalnızca dini ideolojiyle değil, aynı zamanda dış 
siyasi baskının öfkesiyle şekillenmiştir. Müslümanlar arasında 
bu öfke yaygındır, fakat bunu İslâm'ın kendi tutumu olarak gör- 
mek yanıltıcıdır.2 Aslında Müslümanlar arasında yaşananların 
-ya da onlara isnat edilenlerin- ne kadarının sözde seküler olan 
batılılar tarafından İslâm'ın bir parçası olarak görüldüğü çar- 
pıcıdır. “İslâmi” dünyanın seküler kurumlarına dikkat çekmek 
için daha fazla alan açılması gerekmektedir. 


İslâm'ın siyasetten ayrılıp ayrılamayacağına dair sorular 
tekrar tekrar sorulmaktadır. Ancak bu konudaki tartışmalar 
Hıristiyanlıkta din ve siyasetin ayrılması sorunu etrafındaki 
önceki tartışmalarla şekillenmiştir. Avrupa tarihinin görüntüsü 
İslâm'ın üzerine yansıtılmakta ve İslâm üzerinden yeniden ça- 
lışılmaktadır. Bu, yalnızca sözde teokrasi ya da bir ruhban sı- 
nıfın diğeri üzerindeki idaresi hakkında bir soru değildir. Bu, 
tüm modernlik fikrini yada modern sayılan şeyi şekillendiren 
bir sorudur. Dinin siyasetten ayrılması bazıları için neredeyse 
modernin tamamlayıcısı hâline gelmiştir. 


İronik bir şekilde bu ayrımın fazla ileri gittiği konusunda da 
endişeler vardır. Bunlar “post-sekülerizm” tartışmalarını üret- 
mektedir. Kavram, çoğunlukla onu kullananların, büyük nüfus- 
ların tavırlarındaki bir değişimi ifade etmek niyetiyle mi yoksa 
yalnızca kendi, önceki daha doktrinsel sekülerizmlerindeki bir 
değişimi mi ifade etmek için kullandıkları açık olmadığından 
dolayı kafa karıştırıcıdır. Böyle tartışmaların merkezinde, de- 


12 Bkz: Tariq Ramadan, “Manifesto for a New We”, http://www.tarigramadan. 
com/spip.php?article743 [E. T.: 12 Mart 2010). 
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mokratik kamusal alanın a) dini sesleri içermediği takdirde 
karar verme yapısına kamuoyunu dâhil etme kapasitesini kay- 
bedip kaybetmeyeceği ve b) dinsel kökenleri olan fikirlerle bi- 
çimlendirilmediği takdirde olası yaratıcı kaynaklar, görüşler ve 
ahlâki yönelimlerden mahrum kalıp kalmayacağı tartışmaları 
yeralmaktadır. 


Hem John Rawls hem de Jürgen Habermas, kamusal ala- 
nın, herkese tarafsız şekilde erişilebilir olması için tümüyle 
seküler olması gerektiği konusundaki önceki tartışmalarını 
yeniden gözden geçirmişlerdir. İkisi de kamu söyleminin 
temelde süreçsel, sabit olmayan bir değerlendirmesini 
savunmuşlardır. Demokrasi için anayasal düzenlemelerin ve 
normatif varsayımların, iyi olanın belirli bir tanımını bulmaya 
çalışmak yerine âdil süreçlere ulaşmaya odaklanmaları gerekti- 
ğini savunmuşlardır. Rawls başlangıçta dini gerekçeleri kamu 
tartışmalarının dışında tutmuş, ömrünün sonlarına doğru ise 
önceki tavrını yeniden gözden geçirerek bunların seküler hâle 
dönüştürüldükleri takdirde tartışmaya dâhil edilebilmeleri ge- 
rektiğini savunmuştur.“ Habermas, “dönüşüm” talebinin asi- 
metrik bir yük dayatacağından endişe duyarak daha ileri git- 
miş, ayrıca hâlâ özgürlükçü potansiyel taşıma olasılığı bulunan 
dini görüşleri kaybetmekten de endişe duymuştur." Habermas 
daha az dar olan, dini kamu söylemine daha fazla kabul eden 
ama devletin seküler anlamını da sürdüren bir liberalizmi sa- 
vunmaya çalışmıştır. Bunu devletin, inançsızlığı da içerecek bi- 
çimde, dinle ilişkilerinde gerekli bir tarafsızlık olarak görmüş, 
ama tarafsız da olsa dini etkileyen devlet eylemi üzerinde daha 
güçlü bir laik yasaklamayı gerektirir olarak görmemiştir. Ger- 


13 Bkz: Alastair Maclntyre, Whose Justice, Which Rationality, South Bend, Ind.: Uni- 
versity of Notre Dame Press, 1989; ve After Virtue, 3. Baskı, South Bend, Ind.: 
University of Notre Dame Press, 2007. 


14 John Rawls, “The İdea of Public Reason Revisited”, University of Chicago Law 
Revicw, Cilt: 64, Sayı: 3, Yaz 1997, s. 765-807. 


15 Bkz: Jürgen Habermas, Rationality and Religion: Essays on Reason, God, and Moder- 
nity, Cambridge, Mass.: MIT Press, 2002. ve “Religion in the Public Sphere”, Euro- 
pean Journal of Philosophy, Cilt: 14, Sayı: 1, 2006, s. 1-25. (“Kamusal Alanda Din”, 
Doğalcılık ve Din Arasında: Felsefi Denemeler, çev. Ali Nalbant, 2. Baskı, İstanbul: 
Yapı Kredi Yayınlan, 2012.|J 
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çekten de liberal devletin ve onu savunanların dinsel hoşgörüye 
sırf zorlanmış olmadıklarını, aynı zamanda —en azından potan- 
siyel olarak— din konusundaki kamuoyunda işlevsel bir çıkarın 
farkında olduklarını iddia edecek kadar ileri gitmiştir. Bunlar, 
anlam ve kimlik oluşturulmasında temel kaynaklar olabilirler, 
seküler vatandaşlar kamusal söyleme dini katkılardan (özellik- 
le de bunlar seküler görüntüsü açık olmayan kurumların açık 
hâle gelmesine yardımcı olursa) bir şeyler öğrenebilirler. Ama 
Habermas, mutlak olana doğrudan bir başvurunun, üstün nihai 
gerçek fikrinin, mantıklı kamusal söylemin sınırlarının dışında 
kalan bir durum olduğunda ısrarcı olmuştur. 


Habermas'ın iddiası, böyle mutlakların ya da daha yüksek 
düzeyli değerlerin olağan rasyonel söylemde yer almadığını 
ve yalnızca dinsel inançlar (ya da Schmitt'in belirttiği milliyetçi 
politikalar gibi yakın örnekler) tarafından ortaya konulduğu- 
nu varsaymaktadır. Ama Taylor'ın, tüm normatif yönelimlerin, 
hatta tamamen rasyonel olma iddiasında olanların bile gerçekte 
yüksek düzeyli değerlere dayandığı iddiası bu bağlamda fay- 
dalı bir iddiadır. Tamamen rasyonel olmak böyle değerlerden 
biri olabilir. Ekonomik söylemde örneğin, tüm analitik çerçeve- 
yi düzenleyen ve herhangi bir salt marjinal değerden ayrı olan 
en yüksek iyinin, bir fayda göstergesine göre mi, yoksa insan 
mutluluğunun bazı hazsal ilkelerine göre mi belirlendiği gibi 
bazı daha yüksek değerler son derece dünyevidir. Yani, daha 
yüksek değerlere yapılan göndermenin dini seküler gerekçeler- 
den ayırdığı açık değildir. Kamusal alanın ne kadar “seküler” 
olabileceği ve ne kadar seküler olması gerektiği soruları tartış- 
malı kalmaya devam etmektedir. 


Dini ve seküler arasındaki ayrım modem çağın sosyo-po- 
litik yapılanması tarafından dayatılan bir grup başka farklı- 
lıklar içerisine yerleştirilmiştir. Bunların birçoğu devletler ve 
onların yönetim -uygulamaları ile yakından ilişkilidir. Hem 
sömürgeye ait hem ulusal yönetimlerde devletler, benzer ol- 
guları da kapsayacak bütün bir sınıf olarak “din” kategorisinin 
oluşumuna yardımcı olmuşlardır. Ama devletlerin, bazen ken- 


16 “Yüksek düzeyli değerler” tartışması için bkz: Taylor, Sources of the Self, s. 63-73 
ve muhtelif yerlerde. 
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di kendine hareket eden şeklinde anlaşılan piyasa ekonomile- 
rinden farkı da keskindir. Max Weber dini, ekonomik, siyasi, 
toplumsal, estetik değer alanlarının farklılığının modemitenin 
temelini oluşturduğunu savunmuştur. 


Değer alanları kavramı öğreticidir, ama değerlerin yanı sıra 
projeler arasında da gerilim olduğunun altı çizilmelidir. Sekü- 
ler ve dini dünya tasarıları kurumların doğası üzerinde çekişme 
hâlindedirler. Sekülerin ilerlemesi kısmen yeni etkililik ve ey- 
lem alanları oluşturulmasından kaynaklanmaktadır. Bilim, yal- 
nızca dinle çatışan bir değer sistemi ya da ideoloji olarak de- 
il, bu açıdan da önemlidir. Tıp da bir diğer bilgi alanıdır ama 
şimdi ayrıca genetik mühendisliği aracılığıyla yaşamın doğası 
ile de uğraşmaktadır. Ekonomi, devlet ve toplumsal hareketler 
dünyevi tasarılar içermektedirler. Din ve seküler arasındaki ay- 
rım insan yapımıdır, öyle basitçe bulunmuş değildir. 


Ama sonuçta, görünürde tarafsız olan erdemleri tasdik et- 
menin ötesine giden sekülerist ideolojinin yaygınlaştığını kabul 
etmemiz gerekir. Seküler, birçok kişi tarafından yalnızca yaşamı 
düzenlemenin, farklı dinler arasında barışı ve uyumu garanti 
etmenin bir yolu olarak değil, aynı zamanda olgunlaşmanın da 
bir yolu olarak kabul edilmektedir. Bu kalkınmayla ilgili bir ba- 
şarı olarak görülmektedir. Bazıları, yanılsamayı atlattıkları ve 
sekülerizmle tanımlanan olgunluğa eriştikleri için kendilerinin 
“daha iyi” olduğunu hissetmektedirler. İdeolojik öz anlayışın 
kendisi çeşitli bağlamlarda güce sahiptir. Hatta birçok kişinin 
küresel kozmopolitlik olarak düşündüğü ve kültür, ulusal ve 
dinsel olandan görünüşte saf mantığın, evrensel hakların ve 
küresel bağlantıların egemenliğine kaçmanın bir biçimini oluş- 
turmaktadır. Bizler aksine kozmopolitliğin farklı geleneklerden, 
farklı toplumsal yapılardan, farklı ülkelerden ve farklı inanışlar- 
dan gelen, kökenleri bunlara dayanan ve bunlara ait olan tüm 
insanlar arasındaki bağlantılar aracılığıyla elde edilen bir şey 
olduğunu düşünebiliriz. Bir kaçış ideolojisi ile ecumenae (tüm 
yerleşik dünya) ideolojisi arasında derin bir farklılık vardır. 
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Mevcut Durum 


Sekülerizm, dinin sorunlarına odaklanan bazı akıllı insanların 
projesi değildir. Kendi araştırmalarını ve bazen de eleştirile- 
rini talep eden başlı başına bir olgudur. Bu kitabın bölümleri 
din politikası ve küresel bağlamda sekülerizm konusundaki 
devam eden ve disiplinlerarası tartışmaları değerlendirerek 
bu talebe cevap vermeyi hedeflemektedir. Buradaki bölüm- 
ler birkaç yıllık bir çalışma grubunun ürünleri olduklarından 
yalnızca yazarların bireysel düşüncelerini değil, aynı zamanda 
bu grubun devam eden etkileşim ve bağlantısının entelektüel 
heyecanını da yansıtmaktadır. Aynızamanda bu kitabın yazarları 
arasında önemli yaklaşım farklılıkları ve anlaşmazlıklar da 
bulunmaktadır. 


Kitap, kapsamlı ve karmaşık Seküler Çağ adlı kitabı mevcut 
sekülerizm ve sekülerlik tartışmalarını tek başına şekillendirmiş 
olan felsefeci ve siyaset teorisyeni Charles Taylor'un bölümüy- 
le başlamaktadır. Savunduklarının “Batı'nın sekülerliğe doğru 
ilerlemesi”nde hayati önemde tarihsel dönüşümler olduğunu 
yineleyen Taylor, Latin Hıristiyanlığı aracılığıyla eksen çağı din- 
lerinden modem sekülerizmin mevcut koşullarına giden ayrı 
yolu gösterirken Seküler Çağ'ın temel konularından alıntılar 
yapmıştır. “Seküler” kavramının hem karmaşık ve muğlâk ol- 
duğunu hem de bir bağlamdan diğerine geçerken değişimlere 
ve bozulmalara maruz kaldığını belirtirken Taylor, yine de Batı 
sekülerizminin, hayâlkırıklığının ya da dinin “büyüleyici” un- 
surlarının sistemik baskısının yanı sıra, “doğru” dinle kişisel 
bağlılık kurma yönündeki doğal tarihsel hareket tarafından da 
ortaya koyulan duyarlılıktaki yapısal bir değişmenin bir sonu- 
cu olarak anlaşılması gerektiğini savunmaktadır. Bu değişimler 
için daha geniş tarihsel bağlam, toplumsal ve toplu hayatın “bü- 
yük yerinden etme”si ve Hıristiyanlık içerisinde, diğer tarihsel 
gelişmelerle birlikte yalnızca modem bireyciliğin yükselmesine 
değil, aynı zamanda dünyayı tüm aşkınlıklardan yoksun olarak 
tamamen içkin anlamda oluşturma olasılığını beraberinde ge- 
tiren bir reform hareketi olmuştur. İçkin olanın aşkın olandan 
ayrılması Latin Hıristiyanlığının içerisinde işe yaramış, kendi 
kendisine yeten bir seküler düzenin kurulmasının temelini 
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oluşturmuştur. Ve Taylor'a göre bu olasılığın gelişimi, Tanrı'ya 
ya da herhangi bir yüce gerçekliğe inanmanın çağdaş gerçekliği- 
nin, gerçekliğin birçok seçeneğinden birisini oluşturduğu ve bu 
nedenle kırılgan -ve hatta bazı durumlarda zor ve sıkıntılı- bağ- 
lılık biçimlerini temsil ettiği şeklindeki onun modern seküler- 
likle yakından ilişkilendirdiği varlıksal koşulları oluşturmuştur. 
Taylor'a göre içinde bulunduğumuz çağı “seküler” yapan şey, 
—onun başka yerlerde “içkin çerçeve” olarak bahsettiği şekilde 
tanımlanan- bu paylaşılan inanç ve bağlılık durumudur. 


Sosyolog José Casonva, içinde bulunduğumuz seküler çağ- 
da sekülerizme dair eleştirel bir düşünmenin “seküler olan” ve 
onunla bağlantılı kavramlar arasındaki temel analitik ayrımları 
akılda bulundurmayı gerektirdiğini savunur. Casanova'ya göre 
seküler, “dini olan”dan farklılaşan gerçekliği ya da egemenli- 
ği oluşturmak, kodifiye etmek, kavramak ve tecrübe etmek için 
kullanılan temel bir modem epistemik kategori hâline gelmiştir. 
Seküleri tecrübe etmenin -ve aslında seküler olmanın- çeşitli 
yolları vardır ve sosyal bilimin zorluğu, sekülerliğin bu farklı 
biçimlerini araştırmak ve anlamaktır: Ancak, “dini olan” ve “se- 
küler olan” karşılıklı olarak inşâ edici olsa ve din çalışmaları- 
na önemli bir sosyal bilimsel çaba harcanmış olsa da sekülerin 
düşünümsel (reflexive) antropolojisinin ve sosyolojisinin geliş- 
mesi hâlâ çok yenidir. : 


Diğer yanda “sekülerleşme” uzun zamandır sosyal bilim- 
lerin, özellikle de kurumsal farklılaşmanın, dinsel özelleştir- 
menin ve dini küçülmenin genel teorisiyle bağlantılandırıldığı 
sosyolojinin esas unsurlarından biri olagelmiştir. Modern Dünya- 
da Kamusal Dinler adlı kitabında ortaya koyduğu analizlerde Ca- 
sanova küçülme, özelleştirme ve farklılaşmanın özelliklerinin, 
sekülerleşmenin, kutsallaştırma ve dinsel mezhepleştirmelerin 
farklı tarihsel özelliklerinin ve devam eden küresel süreçlerinin 
yakalanması için analitik olarak ayırt edilmesini savunmakta- 
dır. Ona göre küresel bir süreç olarak sekülerleşme tartışmaları, 
“din” kategorisinin —varsaydığı ve yol açtığı “dini/seküler” iki- 
lisi ile birlikte- küreselleşmesinin kendisinin önemli bir küresel 
eğilim olduğunun gözlemlenmesiyle başlamalıdır. Ancak dini 
ile seküler arasındaki sınırlar dünya genelinde tartışmalı olma- 
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ya devam etmektedir ve bu anlaşmazlıklar; çoklu ve birbiriyle 
rekabet eden “sekülerizmlerin”, devlet yönetimi, siyasal teori- 
ler, tarih felsefeleri ve çeşitli kültürel programlara dair alelacele 
ya da özenilerek hazırlanmış doktrinler olan modem dünya gö- 
rüşleri ve ideolojilerinin varlığıyla yakından ilişkilidir. “Sekü- 
ler olan” öncelikle Batı Hıristiyan teolojisinin bir parçası olarak 
ortaya çıkmış olsa da günümüzde çoklu sekülerizmleri anlamak 
çeşitli sekülerist varsayımların dünya genelindeki sıradan in- 
sanların tecrübelerine ve kurumların işlerine hangi ölçüde işle- 
miş olduğunun araştırılmasını gerektirmektedir. 


Craig Calhoun'un hazırladığı bölüm tartışmayı, Taylor'ın 
geniş tarihsel çerçevesinden ve Casanova'nın analitik incele- 
mesinden uzaklaştırmakta ve siyasal sekülerizm, vatandaşlık 
ve kamusal alana dair çağdaş sorulara çekmektedir. Akademik 
geçerlilikten siyasal âdilliğe kadar çeşitlilik gösteren sebep- 
lerle Calhoun sekülerizmi, vatandaşlığın yerleşik kavramları 
dâhilinde yeniden düşünmenin gerekli olduğunu savunmakta- 
dır. Jürgen Habermas'ın son çalışmasına eleştirel yaklaşan Cal- 
houn, düşünümsel olmayan sekülerizmin dünyanın liberal an- 
layışının büyük kısmını değiştirdiği/çarpıttığı farklı yolları in- 
celemektedir. Onun bölümü özellikle dinin ve dini gerekçelerin 
etik vatandaşlık, siyasi söylem ve kamusal alan teorilerindeki 
yerini yeniden şekillendirme girişimleriyle bağlantılı zorlukları 
ve karmaşıklıkları belirlemeyi amaçlamaktadır. Ona göre, dinin 
hususi bir mesele olarak sınıflandırılması yanıltıcıdır ve aslında 
din hiçbir zaman kişisel olmamıştır. Ama liberal teori içerisinde 
dine yaklaşımlar, dinsel ve seküler olanın birbirinden kolayca 
ayrılabileceği varsayımı ve günümüzdeki dinin, yapısal olarak 
modem bir olgu olmaktan ziyade önceki tarihsel dönemlerin 
kalıntısı olduğu görüşü tarafından fazlaca epistemik ya da kav- 
ramsal (sekülerizmin daha eski ve şimdi değerini yitirmiş teo- 
rileriyle uyumlu) yaklaşımlarla engellenmektedir. Habermas'ın 
kendi düşüncesindeki önemli değişimler de dâhil olmak üzere 
böylesi örtük önvarsayımlar son yıllarda gittikçe daha fazla ye- 
niden gözden geçirilmektedir. Ancak Calhoun'a göre, hem se- 
küler eğilimlerin Taylor'un en yüksek iyi (hyper goods) olarak ad- 
landırdığı şeye dayanmadığı konusundaki yanlış varsayımdan 


40 


hem de dindar ve seküler vatandaşlar arasında karşılıklı anlayış 
sağlama arayışının son derece basitleştirilmiş bir anlayışından 
kaynaklı olarak Habermas'ın kendi erken dönem sekülerizmini 
yeniden gözden geçirmesi sınırlı kalmıştır. Habermas'ın “dö- 
nüştürme” kavramının ötesine gitmeyi hedefleyen Calhoun, 
hem karşılıklı etkileşimin daha dönüştürücü süreçlerini hem 
de siyasal toplulukların bütüncül toplumsal dayanışmalarının 
daha geniş kuşaklarını tematikleştirecek teorik bir yaklaşım be- 
nimsemiştir. 


Siyasal teorisyen Rajeev Bhargava kendi bölümünü, siyasal 
sekülerizm doktrininin bazı zorlu çağdaş eleştirilerini sunarak 
başlatmaktadır. Böyle eleştirilere rağmen siyasal sekülerizmin 
terkedilmekten ziyade iyileştirilmesi gerektiğini savunmaktadır. 
Hindistan'da sekülerizm konusunda bir uzman olan ve (Hindis- 
tan ve ötesinde sekülerizm siyaseti konusunda genişleyen tartış- 
maları şekillendirmeye yardımcı olan eski bir makaleler derle- 
mesi olan) Sekülerizm ve Eleştirileri kitabının editörlüğünü yapan 
Bhargava, siyasal sekülerizmin şüphesiz sorunlu olmasının yanı 
sıra günümüzde mantıklı bir ahlâki ve etik alternatifin bulun- 
madığını savunmaktadır. Ona göre sekülerizm “daha da derin- 
leşen dinsel çeşitlilikle ve bundan kaynaklanan sorunlarla başa 
çıkmamıza yardımcı olan en iyi seçeneğimiz olmaya devam et- 
mektedir.” Devletlerin sekülerliğine yönelik siyasi ve entelektüel 
zorluklara cevâben Bhargava, sekülerizmin ana akım ve liberal 
anlamlarının ötesine bakmamız ve bunların yerine gerçekte var 
olan seküler devletlerin en iyi örneklerini inceleyerek bunlardan 
sekülerizmin yeni bir kavramsallaştırmasına varmamız gerekti- 
ğini savunmaktadır. Hindistan örneğinden yola çıkarak seküle- 
rizmin, içinde dinlerin “ilkeli bir mesafe” fikrine göre muamele 
gördüğü, dinin hem kamusal alana dâhil edilmesi hem de ka- 
musal alanın dışında tutulması ve devletin ne dereceye kadar 
bunlarla irtibat kurması ya da bunların dışında kalması gerektiği 
sorularına esnek bir yaklaşım gerektiren bir kavramsal anlayışını 
öne sürmektedir. Barghava'ya göre bu kavramsal-duyusal yak- 
laşım sekülerizme, dinin saygı çerçevesinde eleştirildiği ve din 
düşmanlığı ile dine saygılı bir mesafe arasında seçim yapmanın 
yanlış bir ikilik olarak görüldüğü alternatif bir fikir sunmaktadır. 
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Aslında bu, birden fazla sekülerizme olanak tanıyan ve seküle- 
rizmin yalnızca Hıristiyan ve Batılı bir doktrin olarak yazılama- 
yacağını savunan bir durumsal yaklaşımdır. 


Bir sonraki bölümde siyaset bilimci ve karşılaştırmalı po- 
litikalar araştırmacısı Alfred Stepan, modern demokrasiler- 
de mevcut olan devlet-din-toplum ilişkilerinde, bu “çoklu 
sekülerizmler”i oluşturan ilişkinin özelliklerini ortaya koyarak 
büyük çeşitliliklere dikkat çekmektedir. Stepan'a göre, seküle- 
rizm ne demokrasi için yeterli bir koşul ne de onun analizi için 
gerekli bir kavramdır ve bir yönetimin demokratik olabilmesi 
için genellikle demokratik kurumların dinden görmeleri gere- 
ken minimum hoşgörü ve dinin devletten görmesi gereken mi- 
nimum hoşgörüyü ifade eden “ikiz hoşgörü”ye göndermede 
bulunması daha avantajlıdır. Yine de Stepan için yalnızca nor- 
matif olmayıp aynı zamanda empirik bir iddia olan çoklu sekür- 
lerizmler düşüncesi, sekülerizmin dört özelliğinin ya da mode- 
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linin analizini yapma imkânı sunar. Bunlar “ayrılıkçı”, “yerleş- 
miş din”, “pozitif uzlaşı” ve “herkese saygı, pozitif işbirliği ve 
ilkeli mesafe”dir. Bu bölüm, Bhargava'nın “ilkeli mesafe” fikri 
temelinde özellikle bu dört özelliğin ayrıntılarına odaklanırken 
ayrıca devlet tarafından tüm büyük dinlerin özel ve kamusal 
alanlarına gösterilen saygıya ve dinler ve devlet arasındaki po- 
zitif işbirliğinin boyutlarına dikkat çekmektedir. Endonezya, 
Senegal ve Hindistan'daki sekülerizmlerin özelliklerine dikkat 
çeken Stepan, hem Müslümanların genellikle sekülerizme 
direndikleri fikrine karşı çıkmakta hem de dinin her zaman 
kamusal siyasi tartışmaların gündeminden çıkarılması gerek- 
tiği varsayımının yeniden düşünülmesini teşvik etmektedir. 
Örneğin Senegal'de, devlet ile tüm dinler arasındaki karşılıklı 
“saygı törenleri”, insan hakları ihlallerini de içeren bazı hassas 
alanlarda dahi siyasal işbirliğini kolaylaştırmıştır. Sekülerizmin 
özelliklerinin, basitçe normatif örnekleri düzenlemekten ziya- 
de toplumsal ve siyasal olarak oluşturulduğu göz önünde bu- 
lundurulduğunda sekülerizmi teorileştirmenin devlet, töplum 
ve din arasındaki ilişkilerin yeni özellikler kazanmasına özen 
göstermesi ve bunların ışığında sekülerizm modellerini yeniden 
oluşturması gerektiği sonucuna varmaktadır. 
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Bhargava ve Stepan gibi uluslararası ilişkiler teorisyeni Peter 
Katzenstein da sekülerizmin tekil olarak düşünülmesi gerekti- 
ği varsayımının ötesine geçmeye çalışmaktadır. Katzenstein, 
seküler politikanın üç temel bileşenini oluşturan devletler, ka- 
pitalizmler ve demokrasiler, gerektiği gibi çeşitli ve karmaşık 
oluşumlar olarak tanınıyorsa, sekülerizmin neden bunlardan 
farklı kavramsallaştırılması gerektiğini sorar. Bu doğrultuda 
uluslararası ilişkilerdeki hem liberal hem de realist yaklaşımları 
eleştirir. Ona göre liberalizm birçok uluslararası ilişkiler araş- 
tırmacısı açısından bir “hoş ortak akıl” iken ve “inanç maddesi” 
olmayı sürdürürken tarihi teleolojik bir süreç olarak düşünür ve 
sekülerleşmeyi, dinin dünya politikasında devam eden etkisini 
görmezlikten gelerek modernleşmenin baskın özelliği olarak 
görür. Kültürel realizm dinin öneminin kabul edilmesine daha 
açıktır, ancak onun “kırpılmış analizi” medeniyetlerin özünde- 
ki ve bunların oluşturduğu kolektif kimliklerdeki karmaşıklı- 
ğın, çeşitliliğin ve farklılığın anlaşılması açısından yetersizdir. 
Bu iki baskın yaklaşıma bir alternatif olarak ve çağdaş dünya 
politikasındaki çoklu sekülerizmlerin ve dinlerin karmaşıklı- 
ğını gereğince kavramsallaştırmak yoluyla Katzenstein “me- 
deniyetsel devletler” kavramını ortaya atmıştır. Medeniyetleri 
“prestij alanları” olarak düşünen Katzenstein eksen çağı mede- 
niyetlerini ve farklı dinsel gelenekler tarafından ve onların içe- 
risinde oluşturulmuş farklı kültürel programlarının ve kurum- 
larının çokluğu ile modem dönem medeniyetlerini birbirinden 
ayırmaktadır. Bir küreselleşme medeniyetinin ortasında, mede- 
niyet devletleri arasındaki ilişkilerdeki “kültürel ölçekdeşlik” 
olasılığının yer aldığını savunmaktadır. Küreselleşmenin güç- 
leri ve temelleri farklı dinlere dayanan kültürel programların 
yasalaşması, hem homojenleşmeye hem de farklılaşmaya yol 
açarken bunlar, tüm medeniyetsel devletlerine damgasını vu- 
ran çoklu seküler ve dini geleneklerin kısmi ancak mantıksal/ 
nihai örtüşmelerini oluşturmaktadır. Katzenstein'a göre böyle 
örtüşmeler sekülerizmlerin ve dinlerin kesişim noktalarının sü- 
rekli işbirliği ve uyum, düzen ve çatışma süreçleri aracılığıyla 
oluşturulduğu bir “polimorfik küreselcilik” ortamı yaratmak- 
tadır. 
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Siyaset bilimi ve birçok farklı disiplindeki sekülerizm üze- 
rine yapılan güncel araştırmaları bir araya getiren Elizabeth 
Shakman Hurd'ün bölümü, kendi alanı olan uluslararası ilişki- 
ler içerisindeki katı ve yaygın “seküler/dini ikiliği”ni eleştirel şe- 
kilde sorgulamaktadır. Hurd'e göre, dini ve seküler arasındaki 
yaygın ayrımlar, uluslararası ilişkiler araştırmacılarının mevcut 
dönemdeki en önemli siyasi gelişmelerden bazılarını yanlış an- 
lamalarına ya da gözden kaçırmalarına yol açarak dinin etkili 
bir şekilde özelleştirildiği ve bu nedenle de artık modern poli- 
tikanın bir konusu olmadığı şeklindeki bir varsayımı yerleştir- 
miştir. Bu tür araştırmacıların çoğu, kendilerini dini soruların, 
aktörlerin, kurumların ve süreçlerin önemine körleştiren düşü- 
nümsel olmayan bir sekülerizme bağlı kalmayı sürdürürken, 
bu “ekle ve karıştır” yaklaşımı analizin temel kategorilerine do- 
kunmadığı için basitçe dine dikkati artırmak yine de yeterli de- 
ğildir. Diğer taraftan, seküler ve dini arasında katı bir karşıtlık 
ortaya koyan uluslararası ilişkilerin geleneksel yaklaşımlarının 
daha güçlü bir şekilde yeniden düşünülmesi, uluslararası iliş- 
kilerle bağlantı kurmak ve onun üzerinde düşünmek için yeni 
olasılıklar oluşturarak siyasi ve entelektüel hayattaki bu ikiliği 
zayıflatabilir. Hurd'e göre böyle bir yeniden düşünme, seküler 
olanın hususiliği içinde “inanmamanın askıya alınması”nı, yani 
sekülerleşme potansiyelinin evrenselleşmesinde çoğu zaman 
garanti gibi görülen inancın yeniden düşünülmesini, böylece de 
seküler ve dini olan arasındaki karşıtlığın düzenli ve kalıcı ola- 
rak değil, değişen, evrilen ve anlaşılması zor olan, birçok farklı 
ontolojik önvarsayım ve epistemik bağlılık üzerinden sürekli 
olarak yeniden müzakere edilen bir ayrım olarak görülmesini 
gerektirmektedir. Hurd, kendi yaklaşımını ABD ve İran arasın- 
daki ilişkilerin bir tartışması ve Türkiye'de AK Parti'nin (Adalet 
ve Kalkınma Partisi) yükselişi üzerinden açıklamakta, her iki ör- 
neği de Uluslararası İlişkilerde Sekülerizm Politikası adlı kitabında 
derinlemesine incelemektedir. 


Sosyolog Mark Juergensmeyer, şiddetin seküler ve dini yak- 
laşımlarına dair bir bölümde, siyasaları ve siyaseti seküler ve 
dini özelliklerine göre ayırmayı eleştirmek konusunda Hurd'e 
katılmaktadır. Juergensmeyer, dinsel dil ve kimliklerin geçerli 


44 


toplumsal düzene yönelik mevcut zorluklar hâline neden gel- 
miş olduklarını sormuştur. Ona göre bunun cevabı, seküleriz- 
min ve dinin tasarlanma biçiminden kaynaklanmaktadır. Katı 
dini hareketler, agresif sekülerizm olarak algıladıkları şeye 
cevâben ortaya çıkmışlardır. “Seküler milliyetçiliğin” ve seküler 
devletin yükselişinin kökeninin taslağını çizen Juergensmeyer, 
seküler politikanın dini kamusal hayattan nasıl çıkardığını ince- 
lemekte ve sekülerizmin son dönemlerde karşı karşıya kaldığı 
zorlukları ve bazen de siyasal eleştirinin bir biçimi olarak dinsel 
dil ve ideolojileri kullanan aktörlerce düpedüz reddedilmeleri- 
ni gözden geçirmektedir. Tocgueville'i izleyen Juergensmeyer 
seküler milliyetçiliğin özünde sıkça, dünyaya “neredeyse mis- 
yoner bir gayretle” yayılan “garip bir din” olarak algılandığını 
düşünmektedir. 


Ona göre seküler milliyetçilik ideolojisi, her ikisi de “düzen 
ideolojileri” ya da Geertz'in tanımıyla “kültürel sistemler” ol- 
dukları için din ile karşılaştırılabilir. Hem (geniş anlamda an- 
laşılan) din hem de sekülerizm, toplumsal düzen karşısında 
ahlâki bir duyarlılığı işaret eder ve bu yüzden “aynı şey hakkın- 
da konuşmanın iki yolu” olarak görülebilirler. Ancak modem 
dönemde din, belirli doktrinlerle ve mezhepsel topluluklarla 
sınırlanmış ve bu nedenle de şeküler toplumsal değerler ve si- 
yasal bağlılıklarla ters düşen daha dar bir anlam da kazanmıştır. 
Bu nedenle din ve sekülerizm, kendi çağdaş biçimlerinde yal- 
nızca modernitenin icatları olmakla kalmamış, aynı zamanda 
rakip “itikadin ifadeleri” de olmuşlardır. Bu kapsamda dinsel 
dilin devletin gücünün karşısında konumlandırılması, seküler 
milliyetçiliğin yeni küresel boyutuna kapsamlı bir cevap olarak 
görülebilir. Juergensmeyer'e göre modem din fikri, sıklıkla katı 
ve şiddetli hareketlerle bağlantılı devrimci bir oluşum hâline 
gelmiştir. 


Uluslararası ilişkilerde seküler ve dini kategorilerinin, dini 
ve seküler inançların ve eylemlerin doğasına dair varsayımlar 
üretmekte nasıl işlediğini inceleyen Cecelia Lynch, seküleriz- 
min küresel politikası bağlamında dinsel insani yardım çalışan- 
larının faaliyetlerini araştırmaktadır. Kamerun, Kenya, Ürdün, 
Batı Şeria, New York, Cenova ve diğer yerlerdeki STK çalışan- 
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larıyla yapılan detaylı görüşmelerden yararlanan Lynch, dini 
ve seküler arasındaki uluslararası ilişkilerde yaygın olan ikiliğe 
meydan okumayı ve bunun yerine insani yardım çalışanlarınca 
ifade edilen etik zorunlulukları şekillendiren dinsel ve sekülerin 
“inşâ edici yapıları”nın çoklu biçimlerine odaklanmayı hedefle- 
mektedir. Özellikle etkililiğe öncelik tanırken liberal ilerlemeye, 
açık başarılara, hesap verebilirliğe ve “başarıya” değer biçen so- 
nuç odaklı piyasa söylemleri bağlamında, dini ve seküler kim- 
liklerin ve bunlara bağlı olarak ortaya çıkan eylem biçimlerinin 
oluşturulmasına; siyasi şiddetin kökenleri konusunda dini ak- 
törlerle sürekli tekrarlanan çağdaş bir bağlantı oluşturan “te- 
röre karşı savaş” söylemlerinin insani yardım aktörleri üzerin- 
deki etkilerine ve geleneksel uygulamaların küreselleşen bilim 
ve “dünya dinleri” söylemleriyle ilişkilerine eğilmektedir. Bu 
konulardan her birinde Lynch, seküler ve dini olan arasında- 
ki ilişkinin dinamik doğasını vurgulamakta ve mütedeyyin ha- 
yırseverlerin tecrübelerinin, dini/seküler ikiliğinin devam eden 
istikrarsızlığının aranacağı yeni yerler ortaya çıkardığını savun- 
maktadır. İster insani ilginin HIV/AIDS'ten sıtmaya değişimine 
odaklansın, ister şiddet içermeyen bağlantıların yayılmasıyla 
ilişkili “seküler” Müslümanların kendilerini tanımlamalarını 
tartışsın, isterse de sömürgecilik sonrası toplumlarda “gelenek- 
sel” ve “dünya” dinleri arasındaki belirsiz sınırları araştırsın 
Lynch, katı bir seküler/dini ikiliğini sorgulama ve bu ikiliğin, 
mütedeyyin hayırseverlerin çağdaş siyasi bağlantıları ile bo- 
zulduğu çeşitli yollardan bazılarını tartışma sürecinde Hurd ve 
Juergensmeyer'in endişelerini paylaşmaktadır. 


Diğer iki bölüm, Taylor'un çalışmasının işaret ettiği seküle- 
rizme yönelik radikal ve geniş ölçekli tarihsel değişimler bağ- 
lamında çağdaş siyasi ve dini dönüşümlerin sınırlarını çizmek 
amacıyla Charles Taylor'un Seküler Çağ'ıyla ilişkilendirilmiştir. 
Tarihçi Scott Appleby, Martin Marty ile birlikte yönettiği geniş 
ölçekli araştırma girişimi olan Yapısalcılık Projesi'ni yeniden ve 
eleştirel bir gözle incelemektedir. Appleby, yapısalalığın salt 
bir slogan, siyasi bağlantılı dini grupların endişeli ya da saldır- 
gan karşıtlarının oluşturduğu bir yapı mı olduğunu, yoksa bu 
kategorinin daha üretken bir analitik faydasının mı olduğunu 
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sormaktadır. Söz konusu terimin geniş ve yaygın kötüye kul- 
lanımını vurgulayan Appleby, bundan dolayı hem sekülerin 
kurucu unsurlarının bilinçli kullanımı ile hem de sekülerizmin 
baskın biçimlerine yönelik bir antipati ile tanımlanan dini bir 
yöntem olarak yapısalcılığın gözden geçirilmiş bir kavramsal- 
laştırmasını savunmaktadır. Bu nedenle yapısalcıların en iyi 
şekilde, bir yanda seküler modernizmin kurumları, uygula- 
maları ve süreçlerine artan entegrasyon ve diğer yandan “Batı 
zehirlenmesi yaşayan” sekülerizme militan, tepkisel ve mutlak 
bir tepki arasında sıkışmış olarak anlaşılacağını iddia etmekte- 
dir. Temelde amacı ve bakış açısı bakımından “binyılcı” olan 
yapısalcılık, egemen sekülerizmlerle eleştirel biçimde bağlantı 
kuran, sekülerizmin bazı biçimlerini reddeden ve bazılarını dö- 
nüştürme girişiminde bulunan belirli bir dinsel mantığı ifade et- 
mektedir. Bu nedenle yapısal dinin basitçe “anti-seküler” olarak 
algılanması aşırı bir basitleştirmedir. Yapısalcı din daha ziyade, 
içte çokluk ve karmaşıklığa imkân veren güçlü bir din biçimi, 
seküler ve dini olan arasındaki ilişkiyi devamlı yeniden müza- 
kere eden hem üstün hem uygulamalı siyasete bir yönelmedir. 
Yapısalcılar, seküler modernizmin diğer unsurları ile birlikte 
çağdaş sekülerliği tanımlayan ve şekillendiren “içkin çerçeve”yi 
de paylaşırken, aşkın olanın radikal ötekiliği konusunda ısrar 
ederek ve seküler zamanın sınırları dahilinde dünyayı ilahi ola- 
nın isteğine göre esnetmeyi hedefleyerek bu çerçeveyi onun öte- 
sinde bir şeye doğru açarak tasarlarlar. Benzer şekilde Appleby, 
bunların, seküler çağımızda çağdaş dinin sekülerlikle karşılaş- 
masında neyin mümkün olup neyin olmadığı konusunda “aşırı 
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bir örneği” temsil ettikleri sonucuna ulaşmıştır. 


Appleby ile birlikte sosyolog Richard Madsen de Seküler 
Çağ'ın bir okuması üzerine yazmış, Kuzey Atlantik dünyasının 
analiziyle sınırlandırılmış modern sekülerliğin anlaşılmasında 
Taylor'un analitik çerçevesinin, Doğu ve Güneydoğu Asya'daki 
çağdaş dinî ve seküler gelişmelerin bir incelemesinde kullanı- 
labileceğini savunmuştur. Soğuk Savaş'ın ertesinde Çin, Endo- 
nezya ve Tayvan'da meydana gelen siyasi ve dinsel dönüşümle- 
re odaklanan Madsen, Asya'nın görünürde seküler olan siyasi 
kurumlarının, dinselliğin “içsel ruhu“nu nasıl maskelemiş ol- 
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duğunu göstermeye çalışmaktadır. Ona göre böylesi dinsellik, 
sıklıkla bir kişisel inanç meselesi değil, daha ziyade toplu bir 
ritüel ve toplumsal açıdan “içkin” din, küresel biçimler ve güç- 
lerce dönüştürülen ve bunlara bağlı olan bir yerel uygulama 
biçimi, meselesidir. Hükümetlerin dini uygulamaları, seçilmiş 
dini liderler ya da ayrı dini toplulukları baskılama girişimleri 
karşısında, çeşitli melez kültür biçimlerini ve dinsel kimlikleri 
de içeren yeni Asyalı dini uygulamalar ortaya çıkmıştır. Bu uy- 
gulamalar Madsen'in düşündüğü üç ülkenin her birinde fark- 
lı bir biçim almıştır. Devletin dini baskılamaya çalıştığı Çin'de, 
Deng Xiaoping'in reformları, hem eski çok tanrıcılığın modern- 
leşmiş versiyonlarına hem de örneğin devlet tarafından “yanlış” 
din olarak tanımlanmış gigong gibi uygulamaların yaygınlaşma- 
sını da içeren yerel olanı yücelten görüşlerin yönlendirdiği dini 
hareketlerin ortaya çıkmasına temel oluşturmuştur. Devletin 
dini yönettiği ve dini bağlılıkların etnik ve bölgesel bağlılıklarla 
yakından ilişkili olduğu Endonezya'da dinselliğin yeni biçim- 
leri, hem Hıristiyanlık ve İslâm'ın görev yönelimli, rekabetçi 
ve evrenselleştirici biçimlerini hem de dini “dünya vatandaşla- 
rı” üretmeyi hedefleyen melez yaklaşımları içeren daha geniş 
küresel hareketlerin etkisinin bir sonucu olarak ortaya çıkmış- 
tır. Devletin dini baskılama ve yürütmenin karışımı bir tutum 
takındığı ve daha sonra liberal bir hoşgörü modeline kaydığı 
Tayvan'da ise, Budizmin “toplumsal olarak ilişkili” biçimini de 
içeren yeni ve modernleşen dini hareketler ortaya çıkmıştır. 


Antropolog Peter van der Veer de Çin örneğini ele alarak Çin 
sekülerizminin tarihini Hindistan sekülerizmi ile karşılaştır- 
mıştır Tarihsel bir süreç olarak sekülerleşmenin incelenmesinin 
tarihsel projeler olarak sekülerizmin incelenmesiyle desteklen- 
mesi gerektiğini savunmuştur. Böyle projelerin hem Çin'de hem 
de Hindistan'da ele almaya çalıştığı sorunları betimlemek iste- 
yen van der Veer, her bir bölgedeki seküler projelerin ideolojik 
ve hatta dini unsurlarının altını çizerken bunlara müdahaleden 
kaynaklanan şiddete vurgu yapmaktadır. Çin ve Hindistan 
sekülerizmlerinin özgürleştirici projeler olduğunu ve doğaları 
gereği şiddet içerdiklerini savunmaktadır. Binyılcı ve büyüleyici 
Çin seküler ütopyacılığı, dinin belirli biçimlerini şiddet yoluyla 
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ortadan kaldırmaya çalışırken Hindistan'da sekülerizm tarafsız 
bir devlet fikrinin ileri sürülmesiyle eşit dinlerin barış içinde bir 
arada yaşamasını savunarak dini topluluklar arasında şiddeti 
önlemek istemiştir. Van der Veer aynı zamanda hem Çin'de hem 
de Hindistan'da sekülerizmlerin şekillenmesinde imparatorluk- 
ların merkeziliğine vurgu yapmıştır. Ona göre emperyal karşı- 
laşma her iki bağlamda da çok önemliydi, yine de etki şekli her 
birinde yapısal olarak farklıydı. Dinin kolonyal devlete diren- 
menin temeli hâline geldiği Hindistan'da, devlet din karşısın- 
da seküler bir tarafsızlık benimsemeye çalışmış ve tartışmalar 
Hint geleneklerinin yıkılması girişimlerinden ziyade reformdan 
geçirilmesi etrafında yoğunlaşmıştır. Diğer taraftan Çin'de ise 
reformcular, ömeğin tapınakların yıkılması gibi daha saldırgan 
bir din karşıtı duruş sergilemişlerdir. Yine de bu yerlerin her iki- 
sinde de din karşıtı unsurlar bulunsa da hiçbirinde sekülerizm 
basitçe din karşıtı bir proje olmamıştır. Hem Çin hem de Hin- 
distan'daki seküler projeler daha ziyade dinleri vatandaşlığın ve 
milli aidiyetlerin ahlâki kaynaklarına dönüştürmeye çalışmışlar 
ve bu nedenle dinin ortadan kaldırılmasını değil modernleşme- 
sini talep etmişlerdir. 


Kitabın son bölümünde seküler olanın ünlü araştırmacısı Ta- 
lal Asad küfür ve konuşma özgürlüğünü sorgulamıştır. Küfür 
iddialarına, konuşma özgürlüğü fikri biçiminde belirginleşmiş 
ahlâki, siyasi ve estetik sorunlar üzerinden yaklaşan Asad, çağ- 
daş İslâmi küfür iddialarının liberal sekülerliğin biçimi ve onun 
özgür insan ideali hakkındaki tezlerinin ne olduğunu incelemek- 
tedir. Ona göre seküler liberal özgürlük, kendine sahip olmanın 
bir biçimi, yaşayan bedenden kaynaklanan maddi varlığın ya- 
bancılaşamaz ve bireyselleşmiş bir biçimi olarak algılanmakta- 
dır. Teoride kendine sahip seküler özne ne yapacağını özgürce 
seçme ve bu özgürlüğünü açıkça savunma gücüne sahiptir. Yine 
de modem seküler toplumlar kamusal konuşmalara yasal sınır- 
lar koymaktadırlar. Asad, küfrün sorumluluklarına karşı güçlü 
seküler direnişin bu nedenle basitçe sınırlamadan değil, seküle- 
rizm kendi özgün -ve ideolojik- insan özgürlüğü kavramı adı- 
na yüce güce karşı çıkarken teolojinin bu güce bağımlılık ilân 
etmesinden beri, böyle bir sınırlamanın ifade edildiği teolojik 


49 


dilden kaynaklanmış olması gerektiğini savunmaktadır. 
Özgürlüğün bu seküler kavramlaştırmasında yalnızca ifadenin 
liberal öznenin kişisel mülkü olduğu fikri değil, aynı zamanda 
bireysel özgürlüğün bir başka işareti olarak değer gören baskı 
ve cezbedicilik arasındaki hayati ayrım da merkezi bir yere sa- 
hiptir. Asad, yine de cezbediciliğin özünde, “iç zorlama ve dış 
alıkoyma arasındaki, arzu ve güç arasındaki dinamik” olarak 
yorumlanarak baskının bir biçimi olarak da sayılabileceğini 
yazmaktadır. Modem şiddetin cezbedici estetiğini inceledikten 
sonra Asad bir dizi soru ile sonuca varmakta ve “Seküler ulus 
ve demokrasi adına öldürme sanatını normal karşılarken neden 
seküler liberal hassasiyetler Tanrı adına gösterilen saldırganlık 
karşısında donakalıyor?” diye sormaktadır. 


So 


1 
BATI SEKÜLERLİĞİ 


o 
CHARLES TAYLOR 


Çeviren: Önder Özden 


I 


Geleneksel formları ve tarihsel kökleri bakımından oldukça 
farklı toplumlar ve uygarlıklar arasında üretime ve yaşama 
dair fikirlerin, kurumların, sanatsal biçimlerin ve formüllerin 
deverân ettiği bir dünyada yaşıyoruz. Parlamenter demokrasi 
İngiltere'den -diğer ülkelerle birlikte- Hindistan'a sıçradı; ben- 
zer şekilde, şiddetsiz sivil itaatsizlik pratiği Hindistan bağım- 
sızlık mücadelesi içindeki köklerinden, Martin Luther King )Jr.1ı 
Birleşik Devletler'i ve 1983'te, sivil hak hareketli Manila'yı ve za- 
manımızın Kadife ve Turuncu Devrimleri'ni içeren birçok yere 
yayıldı. 


Ama pratiğin bu fikir ve formları yekpâre bloklar olarak tas- 
tamam mekân değiştirmediler; her aktarımda fikir ve formlar 
tâdil edildi, yeniden yorumlandı, onlara yeni anlamlar verildi. 
Bu durum, bahsedilen kaymaları takip etmeye ve anlamaya ça- 
lıştığımızda muazzam kafa karışıklığına yol açabilir. Kafa karı- 
şıklıklarından biri de sözcüğün kendisini fazla ciddiye almaktan 
ileri gelir; isim aynı olabilir fakat gerçeklik genelde farklı ola- 
caktır. 


Bu, “seküler” sözcüğü örneğinde âşi kârdır. “Sekülerleşme”yi, 
herhangi bir yerde ortaya çıkabilecek, birbirinin aynısı bir süreç 
gibi düşünürüz (kimilerine göre sekülerleşme her yerde vuku 
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bulmakta). Ve sekülerlik taraftarı rejimleri bütün ülkeler için bir 
seçenek olarak düşünürüz; gerçekten benimseseler de benimse- 
meseler de. Ve kesinlikle, bu sözcükler her yerden sökün ediyor. 
Lâkin bütün tekrarlamalar aynı anlama mı gelirler? Daha doğ- 
rusu, bu meselelerin kültürler arası tartışmalarını alt üst eden 
ince farklılıklar yok mudur? 


Bence var ve bunlar kavrayışımızda sorunlar yaratıyor. Ya 
yanlış anlamalar kördüğümünde tökezliyoruz ya da önemli 
farklılıkların oldukça küçük farkındalığı, bizi tanımlamaya ça- 
lıştığımız gerçekliklerin yanına bile yaklaşmayan geniş kapsam- 
lı sonuçlara yönlendirebiliyor. Sözgelimi, insanların “seküler”in 
eski bir Hıristiyan kültürü kategorisi olduğu ve İslâm'ın da 
buna karşılık gelen bir kategorisi var görünmediği için, hâliyle 
İslâm toplumlarının seküler rejimleri benimseyemeyeceğini sa- 
vunmaları böylesi bir durumdur. Açıktır ki İslâm toplumlarının 
benimseyeceği seküler rejimler Hıristiyanlık âlemindekilerin 
aynısı olmayacaklardır, lâkin belki de fikir, lokal olarak sınırlı 
olmaktansa, özgün ve yaratıcı bir şekilde sınırlar arasında ge- 
zinebilir. 


Latin Hıristiyanlık âleminde gelişmiş bir kategori olarak 
“seküler”in bazı özelliklerine bakalım. Bu kavram öncelikle 
bir ikiliğin terimlerinden birisiydi. Seküler, “yüzyıl”la —yani, 
dünyevi zamanla- ilişkiliydi ve sonsuz ya da kutsal zamanla 
ilgili olanın karşıtıydı.! Belirli dönemler, mekânlar, kişiler, ku- 
rumlar ve eylemler kutsal ya da âli zamanla yakın ilişkili, di- 
erleri ise sadece dünyevi zamanla ilgili olarak görülürdü. Bu, 
benzer ayrıma sıklıkla “tinsel/maddi” (spiritual/temporal) ikiliği- 
nin kullanımıyla gidilebilmesinin nedeniydi (örneğin, kilisenin 
“maddi kolu” olarak devlet). Sıradan cemaat rahibi böylelikle 
“seküler”dir çünkü onlar, kendi düzenleri uyarınca yaşayan 
manastır kurumundakilere —-“olağan” rahiplere- nazaran dışa- 
rıda, “yüzyıl” içinde faaliyet gösterirlerdi. 

Dolayısıyla “sekülerleşme”nin, Reform sonrasına dayanan 
bâriz bir anlamı bulunmaktadır. Bu anlamda sekülerleşme, 


1 Charles Taylor'da kutsal ve dünyevi tartışmasına bakınız: A Secular Age, Cambrid- 
ge, Mass.: Harvard University Press, 2007, s. 54-61. (Charles Taylor, Seküler Çağ] 
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özellikle, belli işlevlerin, mülklerin ve kurumların Kilise kont- 
rolünden rahip olmayanların kontrolüne devredilmesine işaret 
eder. 


Bu dönüşümler, köken itibariyle kapsayıcı ikilikçe sabitlenen 
bir sistem içinde meydana getirildi; şeyler bir nişten diğerine 
yürürlükte olan niş sistemi içinde taşındı. “Seküler'in bu biçim- 
lenimi, hâlâ süregeldiği yerde, sekülerleşmeyi görece dramatik 
olmayan bir vaka yapabilir, temel niteliklerinin değişmeden kal- 
dığı bir yerde eşyaların yeniden düzenlemesini sağlayabilir. 


Fakat 17. yüzyıldan itibaren, yeni bir olasılık aşamalı olarak 
belirdi: “seküler”in öylece bulunduğu bir toplumsal yaşam kav- 
rayışı. “Seküler” aslen, yüce zamanların aksine dünyevi ya da 
sıradan zamanı işaret ettiğine göre, gerekli olan şey, dünyevi za- 
manı, yüce zamana herhangi bir başvuru yapmadan anlamaya 
başlamak. Kavram kullanılmaya devam etti, fakat anlamı derin- 
lemesine değişti, çünkü kontrpuanı (counterpoint, paralel-karşıtı 
e.n.) kökten farklılaşmıştı. Karşıtlık artık “tinsel” kurumların 
kendi nişlerine sahip olduğu başka Bir zamansal boyutla ilgili 
değildi. Bilâkis seküler, bu yeni anlamında, bu dünya ve onun 
çıkarlarından aşkın bir şey adına ortaya atılan herhangi bir id- 
diaya karşıttı. Tabii ki, bu anlamda “seküler” bir dünya hayâl 
edenler, böylesi iddiaları en nihayetinde temelsiz gördüler ve 
ancak dünyevi güçlerin ve insan esenliğinin çıkarlarına meydan 
okumadıkları ölçüde tolere edilebilir olduğunu kabul ettiler. 


Yine de, halk aşkın olana inanmaya devam ettiği için, kilise- 
lerin toplumsal düzende bir yere sahip olmayı sürdürmesi ge- 
rekiyordu. Toplumun işleyişi için kiliseler kendi yöntemleriyle 
gerekli olabilirdi fakat bu işleyiş, münhasıran “bu dünyanın” 
amaçlarına ve değerlerine (barış, refah, büyüme, gelişme vs.) 
göre anlaşılmış olmalıydı. 


Bu kayma iki önemli değişikliğe neden oldu: Birincisi, gerek 
iyi yaşamın geleneksel etiğiyle gerekse özellikle Hıristiyan mü- 
kemmellik kavramıyla (azizlik) bağlantılı olmayan yeni bir iyi 
toplumsal ve siyasal düzen kavramını kazandırdı. Bu, güvenlik 
ve yaşam imkânları için ihtiyaçlarını karşılamak amacıyla bi- 
reylerce oluşturulan ve bireylerin oluşturduğu, Grotius sonrası 
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yeni toplum fikriydi. Bu bakış açışından iyi bir toplum kıstası, 
karşılıklı fayda, kesinlikle sadece “bu-dünyanın” ile değil, aynı 
anda geleneksel anlamda “erdem”le de ilişkisizdi. 


Spesifik olarak “dünyevi” bir kıstasın aşkından ayrılması, 
“bu dünya”yı ya da içkini bölen daha geniş bir temayüz içinde 
şekillendi. Bu keskin hatlı temayüzün kendisi, Latin Hıristiyan 
âleminin gelişiminin bir ürünüdür ve Batı'da şeyleri görüş biçi- 
mimizin bir parçası olmuştur. Tarihte başka bir insanlık kültü- 
ründe bu sertlikte ve hızda bir temayüz var olmamışsa da, onu 
evrensel olarak tanımlamak üzere kullanmaya eğilimliyizdir. 
Aslında görünen, evrensel olarak var olmanın, yüce varlıklar 
(ruhlar) ve âlemlerle etrafımızda gördüğümüz gündelik dünya 
arasındaki bazı ayrımlardır. Fakat bunlar, düşük olanın sadece 
kendi terimleriyle anlaşılabileceği bir sistem olarak ele alına- 
bilecek kadar belirgin iki ayrı alan biçiminde tasnif edilmezler 
genelde. Daha ziyade, düzeyler, çoğu zaman birbiriyle iç içe ge- 
çerler ve düşük olan yüksekte olana başvurmadan anlaşılamaz. 
Felsefe alanından bir örnek ele almak gerekirse; Platon için et- 
rafımızdaki şeylerin varoluşu ve gelişimi, onlara karşılık gelen 
İdealara dayanarak kavranabilir sadece ve bunlar zamanın dı- 
şındaki bir âlemde bulunurlar. İçkin bir düzenin aşkın bir dü- 
zenden kesin ayrımı Latin Hıristiyan âleminin (iyi ya da kötü) 
icatlarından biridir. 


Tarif ettiğim sekülerin yeni kavranışı, bu ayrım üzerine yük- 
selir. Aslında, “düşük”, içkin ya da seküler; düzen düzendir ve 
yüce ya da aşkın, insan icadı olduğunu söyler. Açıktır ki, bu 
seviyeler arasındaki keskin ayrımın öncelikli icadı, içkinin “ba- 
gımsızlık deklarasyonu” için zemin hazırlamıştır. 


Evvelâ, içkin üzerinde iddia edilen bağımsızlık sınırlı ve 
kısmi idi. Bu iddianın on sekizinci yüzyılda yaygınlaşan “De- 
ist” yorumunda, Tanrı, içkin düzenin yaratıcısı olarak görüldü. 
Tanrı yaratıcı olduğundan, doğal düzen onun varlığının kanı- 
tı olarak durur; ve karşılıklı yarara dayalı hakiki insani düzen 
onun dizaynı ve öğüdü olduğuna göre, biz de bu düzeni inşâ 
ederek onun buyruğunu takip ederiz. Üstelik, ölümden sonraki 
yaşamın cezaları ve ödülleriyle Tanrının, yasalarını desteklediği 
hâlâ kabul edilir. 
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Böylelike, bir parça din, ya da Tanrı'ya kesin bir hürmet, iyi 
bir düzenin gerekli koşuludur. Bu bakımdan Locke, sadece Ka- 
tolikleri değil ayrıca ateistleri de tolerans sınırlarının dışına ite- 
cektir. Bu, Tanrı'nın iyi düzenle olan olumlu ilişkisidir; fakat di- 
nin olumsuz etkileri de olabilir. Dini otorite seküler yöneticilerle 
rekabete girebilir; müminden iyi düzenin taleplerinin ötesinde 
ya da hatta onun hilafına bir şeyler talep edebilir; irrasyonel 
iddialarda bulunabilir. Dolayısıyla dini otorite, “hurafe”, “bağ- 
nazlık” ve “coşkunluk” toplumunu aklamak için aynen kalır. 

Büyük Frederick ve Il. Joseph gibi on sekizinci yüzyılın “ay- 
dınlanmış” yöneticilerinin dinsel kurumları “rasyonalize” etme 
-aslında kiliseye devletin bir parçası gibi muamele etme- çaba- 
ları, Batı'daki sekülerleşmesinin bu erken aşamasına aitti. Da- 
hası, apayrı bir biçimde, kilise ve devletin ayrılması ile Ameri- 
kan cumhuriyetinin kuruluşu rolünü üstlendi. Fakat sekülerin 
öz-yeterliliğinin ilk belirsizliğe yer vermeyen iddiası Fransız 
Devrimi'nin radikal evreleriyle birlikte geldi. 

Sekülerliğin tartışmalı iddiası, /aicite'si (laikliği) dinin dışlan- 
ması ve sekülerin öz-yeterliliği düşüncesi üzerine kurulan Üçün- 
cü Cumhuriyet'te geri döner. Marcel Gauchet, Renouvier'in 
Üçüncü Cumhuriyet radikallerinin kiliseye karşı savaşındaki 
bakış açılarını nasıl gözler önüne serdiğini gösterir. Devlet, “mo- 
ral et enseignant” (ahlâk ve eğitim, e.n.) olmalıydı. Devlet “charge 
d'ammes aussi bien que toute Eglise ou communaute, mais a titre plus 
unuversal “dır (ruhları kilise ve toplulukla eğitmek gerekir ama 
bu daha entemasyonel olmalı, e.n.). Ahlâkilik temel ilkedir. Ki- 
liseye tâbi olmamak için, devlet “une morale indipendante de toute 
religion” (tüm inançlar için tek bir bağımsız ahlâka, e.n.) sahip 
olmalı ve bütün dinlerle ilişkisinde bir “suprematie, morale“den 
(üst ahlâktan, e.n.) yararlanmalıdır. Bu ahlâkiliğin temeli özgür- 
lüktür ve kendi özgürlüğünü din nezdinde savunmak için, dev- 
leti meşrü kılan ahlâkilik sadece yarar ve duyarlılıktan başka bir 
şeye yaslanmalıdır; Kant'ta bulunduğu gibi, devlet bir “theologie 
rationlle”ye (rasyonel teolojiye, e.n.) ihtiyaç duyar.? 


Tabii ki, Müslüman başörtüsünün yasaklanması üzerinde 
sürmekte olan tartışmada da görüleceği gibi, bu ruh günümüz 


2 Marcel Gauchet, La religion dans la démocratie, Paris: Gallimard, 1998, s. 47-50. 
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Fransası'nda yürüyüşünü sürdürüyor. Bu, hâlen, yurttaşların 
biraraya geldiği kamusal alanın herhangi bir dinsel referanstan 
arındırılmasının ısrarıdır. 


Dolayısıyla “seküler” teriminin tarihi Batı'da karmaşık ve 
müphemdir. Bu tarih, varoluşun iki boyutunu ayıran bir iki- 
liliğin terimi olarak, onları her biri için vazgeçilmez belirli bir 
zaman tipine göre tanımlayarak yola çıkar. Fakat içkin ile aşkın 
arasındaki bu kesin ayrımın tesisinden, aşkın (sıklıkla “dinsel” 
olarak tanımlanan) alanla ilişkilenenlerle karşıt olan ve içkin, 
kendine yeterli bir alanla bağlantılı olanla anılan “seküler”in 
bulunduğu başka bir ikilik gelişir. Öyleyse bu ikili, aşkın dü- 
zeyin reddedilmesi aracılığıyla, bir terimin gerçek olana (“se- 
küler”), diğer terimin âdeta uydurulmuş olana (“dinsel”) gön- 
derme yaptığı; ya da “seküler”in “bu dünya”da yaşamamız için 
fiilen gerek duyduğumuz kurumlara ve “dinsel”in ya da “kilise- 
vi olan”ın da “bu dünya” yaşamının rotasını taciz eden seçimlik 
eklentilere gönderme yaptığı ileri bir mutasyona uğrayabilir. 


Bu ikili mutasyon aracılığıyla, ikiliğin kendisi temelden dö- 
nüşür; ilk durumda, her iki taraf da gerçektir ve toplumun ve 
yaşamın ayrılmaz boyutlarıdır. Dolayısıyla ikilik, her bir teri- 
min ötekisiz olamaması anlamında “içsel”dir; sağ ve sol ya da 
aşağı ve yukarı gibi. Mutasyonlardan sonra ikilik, “dışsal” olur; 
seküler ve dinsel, gerçek ve yanlış ya da gerekli ve gereksiz şek- 
linde karşıtlaşırlar. Siyasetin amacı, birini ortadan kaldırırken 
diğerini korumak hâlini alır birçok durumda. 


Bir bakıma, post-Deist sekülerizm biçimleri yukarıda tanım- 
lanan Deist şablonun özelliklerinin yerini değiştirir. Jakoben 
yaklaşımda, yaratıcı artık doğadır, ve böylece gerek duyulan 
“iman”, doğal üzerine temellenen hümanist bir ideolojidir. Böy- 
lelikle kabul edilemez olan da “kamusal” dinin herhangi bir 
formudur. İnanç özel alana havale edilmelidir. Bu bakışı takip 
ederek, tutarlı bir morale independante (bağımsız ahlâk, e.n.) bu- 
lunmalı, aşkın referansı olmayan kendine yeten bir toplumsal 
ahlâk olmalıdır. O hâlde bu talep, “saf akıl” (die blosse Vernunft) 
gibi bir şeyin, yani Vahiy'den ya da herhangi başka sözde aş- 
kın kaynaktan türeyen herhangi “ekstra” öncülden münezzeh 
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aklın var olduğu düşüncesini teşvik eder. Bu iddiaların farklı 
biçimleri Batı'da günümüz sekülerizm tartışmalarında sıklıkla 
su yüzüne çıkmaktadır.? 


Deist şablon, Batı'daki son birkaç yüzyılın tartışmasının 
çoğu için “iyi” ya da “kabul edilebilir” dini tanımlamakta yar- 
dımcı olmuştur. İyi ya da uygun bir din, kabul edilebilir ya da 
belli versiyonlarında “rasyonel” ahlâkı zorunlu olarak içeren, 
Tanrı'ya ya da başka bir aşkın güce inanç kümesidir. Bu ahlâka 
katkısı olmayan öğelerden yoksun olan din, “bâtıl” olur. Uygun 
ya da iyi bir din ayrıca, zorunlu olarak “bağnazlığa” ve “coş- 
kunluğa” da karşıttır çünkü bunlar, tanım itibariyle “saf aklın” 
toplumun uygun düzenini gösteren şeylere dini otorite tarafın- 
dan bir meydan okumadır. 


Böylece din, doğru ilkeleri aşılayarak toplumsal düzene yar- 
dımcı olabilir fakat ona karşı bir meydan okuma başlatarak bu 
düzene bir tehdit oluşturmaktan da kaçınmalıdır. Bu nedenle 
Locke, farklı dinsel görüşlere müsamaha göstermeye hazırdır, 
fakat ateistleri (ahirete olan inançsıztıkları sözlerini tutmaktaki 
ve iyi düzene saygı göstermekteki istekliliklerinin altını oymak- 
ta olanlar) ve Katolikleri (kurulu düzene karşı çıkmak harici bir 
şey yapmayacak olanlar) bu merhametli muamelesinin dışında 
tutar. 


Olumlu ve olumsuz, bu iki yolda da iyi dinin esas etkisi in 
foro interno'da (içerideki mahkemede/vicdânen, e.n.) gerçek- 
leşir: bir yandan doğru ahlâki motivasyonu sağlar; diğer yan- 
dan öznenin aklı ve ruhu içinde kalarak, dışsal düzene meydan 
okumaktan kaçınır. Böylece, kamusal düzeni överek ya da içsel 
ahlâki motivasyonu uyararak yardım etmek kaydıyla kamusal 
ritüel bu “rasyonel” dinin temel bir öğesi olabilir. 


Sonuç olarak, bütün o “seküler” ve “dinsel”i içeren bu kav- 
ramlar kümelenmesi, bir yandan içkin ve aşkın, diğer yandan 


3 Bunu şu metinde daha geniş tartışmıştım: “Die blosse Vernunft”, içinde, Dilem- 
mas and Connections, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, s. 326-346. 


4 Ahlâkî düzenin modern ideasının tam bir tartışması için bakınız: Charles Tay- 
lor, Modern Modern Social Imaginaries, Durham, N.C.: Duke University Press, 
2004. 
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kamusal-özel arasındaki kesin ayrımı ilgilendiren muğlâk ve 
derin varsayımlar yüküyle birlikte, seyahate başlar. Öyleyse 
bunun sonu olmayan bir kafa karışıklığına yol açması sürpriz 
değildir. Batılıların kendi kafaları da çoğu zaman tarihleri hak- 
kında karışıktır. Batı sekülerizminin gelişimini anlamanın bir 
yolu, devlet ve kilisenin ayrılmasını ve dinin kamusal yaşam- 
la çatışmayacağı “özel” alana uzaklaştırılmasını, seküler (ya da 
sonlu) ve kutsal (ya da sonsuz) arasındaki eski ayrımın sonucu 
olarak görmektir. Dolayısıyla geçmişe bakıldığında önceki de 
en nihayetinde tatminkâr sonuç olacaktır; din, sonunda siyasal 
yaşamın sınırlarına itildiğinde. 


Fakat bu aşamalar kesin bir şekilde ayrılmamışlardır.i Ni- 
tekim, Amerikan sekülerlik taraftarları, sıklıkla, din devlet ay- 
rımıyla kilise devlet ayrımını tamamen birbirine karıştırırlar 
(Rawls bir noktada, kamusal söylemden, halkın “kapsamlı gö- 
rüşlerinin” -bunlar dinsel görüşleri içerir- dayanağına ilişkin 
bütün göndermelerin yasaklanmasını istemişti). Dahası, bü- 
tün o kümelenme feci hâlde etnosentrik yargılar türetir. Eğer 
tatminkâr bir sekülerlik yanlısı rejim için arka plân kilise huku- 
kuna/kutsal kitaba ait olan yukarıda aktarılan üç aşamalı tarihse 
-kilise devlet ayrınu, kilise devlet ayrılığı ve nihayet dinin ka- 
musal yaşamdan ve devletten uzaklaştırılması- o hâlde açıktır 
ki Müslüman toplumlar bunu asla başaramazlar. 


Benzer şekilde, Batı anlayışındaki içkin/aşkın bölünmesi- 
nin oynadığı muazzam rolü tamamen görmezden gelerek Çin 
emperyal toplumunun, geleneksel Çin'de bir karşılığı olmayan, 
çoktan seküler olduğu yargısı duyulur sıklıkla. Ashis Nandy, 
“seküler” kavramının çoklu kullanımlarından kaynaklanan so- 
runları tartışırken Hindistan örneği hakkındaki benzer ifadelere 
(“İmparator Asaka 'seküler'di” ya da “Moğol İmparatoru Akbar 
“seküler” bir yönetim tesis etti” gibi) bulaşmış kafa karışıklıkla- 
rını gösterir. 


5 Şöyle ki, Amerikan sekülerlik yanlıları sıklıkla kilise ve devlet arasındaki 
aynımı tamamıyla devlet ve din arasındaki ayrımla karıştırırlar. Örneğin, 
Rawls bir noktada kamusal söylemden halkın “genel bakış açısının” temeline 
bütün referansları yasaklamak istemişti (bunlar elbette ki dinsel görüşleri de 
içermekteydi). 
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Fakat bu tür (yanlış) ifadeler aynı zamanda belli bir aklı da 
yansıtabilir. Aslına bakılırsa Nandy, bilinçli ya da bilinçsiz Hin- 
distan tartışmasını aydınlatan oldukça farklı iki kavramı ayırır. 
Bunların ilki sekülerizm”in modemlikle yakın bir şekilde öz- 
deşleştirildiği, terimin “bilimsel-rasyonel” anlamı; ikincisi, yerel 
geleneklerde kök salan bir dizi “intibak eden” anlamlardır. İlki 
kamusal yaşamı dinden özgürleştirmeye kalkışır; ikincisi daha 
çok “dinsel gelenekler arasında ve dinsel ile seküler arasında 
sürekli bir diyalog için” alan açmaya uğraşır.” 


Böylelikle Akbar'ın yönetimini “seküler” olarak zikretmek, 
kavramı yeniden tanımlamanın yaratıcı ve üretken bir biçimi 
olarak işleyebilir. Bu tür yeniden tanımlar sıklıkla sekülerliği, 
günümüz toplumlarının çözmek zorunda olduğu sorunlardan 
başlayarak, dinsel topluluklar arasında âdil ve dengeli bir arada 
yaşam biçimleri bulmanın ve Batı tarihi boyunca çokça kenara 
doğru evrildiği ölçüde “seküler” kavramının çağrışımlarını terk 
etmenin bir denemesi olarak kavrarlar. Bu, karşılıklı olarak fay- 
dalı birlikte yaşam formüllerinin birçok farklı dinsel gelenekte 
evrildiği ve bu formüllerin, sekülerin seçkin gerçeklik talebinde 
bulunduğu modern, Batılı ikilikçe görüşleri şekillenenlerin te- 
kelinde olmadığı gerçeğini dikkate alır.” 


II 


Ne yapmalı? Tikel bir uygarlık izleğiyle daha az özdeşleşmiş 
başka bir terimle başlamayı düşünmeliyiz. Fakat bu muhtemelen 


6 Ashis Nandy, Time Warps, Piscataway, N.J.: Rutgers University Press, 2002, 3. 
Bölüm, özellikle s. 68—69, 80. 


7 a.gm., s. 85. Amatya Sen de Hindistan tarihinde belli sekülerizm biçimlerinin 
köklerini tespit etmek amacıyla Akbar'ın kuralıyla ilgili benzer bir noktadan ya- 
rarlanır. Bkz: The Argumentative Indian: Writings on Indian History, Culture, and 
Identity, New York: Farrar, Straus and Giroux, 2005. Böylesi yaratıcı bir yeniden 
tanımlamarın mükemmel bir örneği için bkz: Rajeev Bhargava, “What Is Secula- 
rism For?”, içinde, R. Bhargava(ed.), Secularism and its Critics, Delhi: Oxford Uni- 
versity Press, 1998, s. 486-522 (özellikle bkz: s. 493-494. ve “ilkeli mesafe” için 
s. 520.) ve Rajeev Bhargava, “The Distinctiveness of Indian Secularism”, içinde, 
T. N. Srinavasan(ed.), The Future of Secularism, Delhi: Oxford University Press, 
2007, s. 20-58, özellikle s. 39—41. 
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ütopiktir. “Seküler” sözcüğü, tarihsel ve normatif, her tür tartış- 
mada, yerinden edilemez şekilde oldukça fazla kökleşmiştir. 


Açıkçası ötekinin, Batılı-olmayan bağlamların, epey miktar- 
da sıkıca çalışılmasına ihtiyacımız var ve ben, kendimi ileri ve 
faydalı katkılar sunmak noktasında yeterli donanıma sahip gör- 
müyorum. Fakat Batı izleğinin daha ince bir anlatısını vermeye 
çalışan bir pozisyon olabilir; öyle incelikli ki, hem insanlığın tü- 
müyle istiflendiği evrensel bir yol olarak görülen artakalan ayar- 
tı yitirilecek hem de öteki uygarlık tarihleriyle bazı ilgi çekici 
farklı noktalar kazanılacaktır. Son zamanlarda benim giriştiğim 
böylesi bir projeydi! ve bu bölümün kalan kısmında bu Batılı 
güzergâhın kısa bir sunumuna ve, özelikle, Deizmin içinde yer 
aldığı sıklıkla değindiğimiz yapının önemli rolüne döneceğim. 


Bu uygarlıktaki ana vektörlerden biri, son altı ya da yedi yüz- 
yıl boyunca kolektif ritüellerde merkezileşen biçimlere karşıt 
olarak dine kişisel bir bağlılık ve adanmışlık üzerine durmadan 
artan bir vurgu olmuştur. Bunu Orta Çağ'da (High Middle Ages, 
Erken Orta Çağ ile Geç Orta Çağ arası, e.n.) daha Hıristiyan 
merkezli dinin gelişiminde görebiliriz. Bu, beşinci yüzyıldaki 
Brethren Ortak Yaşamı (Brethren of the Common Life) gibi, hem 
adanmış hareketler ve kurumlarda hem de kendi üyelerinden 
kilise hiyerarşisince ve liderlerince istenen taleplerin doğasın- 
da daha açıktır. Sonuncusunun erken bir örneği, en az yılda 
bir defa komünyona katılmak için bütün inananların bir papaza 
günahını itiraf etmesini ve günahının çıkarılmasını şart koşan 
1215'teki Lateran Konsili'nin kararıdır. 


O noktadan itibaren, daha kişisel, adanmış ve manevi dinsel 
formun kabul edilmesine dönük baskı --dilenci keşişlerin ve di- 
erlerinin vaazıyla, yukarıda ifade edilen adanmış hareketlerle- 
sonunda Reformla yeni bir aşamaya ulaşarak devam eder. İnanç 
vasıtasıyla gelen bu kurtuluşun amacı, kurtarıcı olarak İsa'nın 
manevi ikrarının lehine ritüelin ve dışsal pratiğin tamamıyla 
gözden düşürülmesiydi. Bu, sadece dışsal ritüelin etkisiz olması 
değildi, aynı zamanda ona yaslanan Tanrı'yı kontrol edilebildi- 
gimize dair eşdeğer bir varsayımdı. Ayrıca Reform, tamamen 


8 Bkz: Taylor, A Secular Age. 
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adanmış inançlılar ile ötekiler, daha az adanmışlar arasındaki 
ayrımı gayrımeşrülaştırmaya da meyilliydi. Bir uçta, kilisenin 
görüşüne karşı olacak biçimde insanların birçok farklı “hızlar- 
da” eylediği -Max Weber'in kavramını kullanmak gerekirse- 
dinsel “virtüöz”le ve diğer uçta da sıradan kesintili pratisyen- 
lerle, kilisenin görüşüne karşıt olarak bütün Hıristiyanlardan 
tamamıyla adanmış olmaları beklenmekteydi. 


Fakat kişiselliğe, adanmışlığa ve maneviyata dönük bu ha- 
reket sadece Protestan Kilisesi'nde yoktu. Farklı adanmış hare- 
ketlerin yayılmasıyla ve giderek artan sıkı yaşam modellerine 
uygun olarak kilise mensubu olmayanları (laity) düzenleme ça- 
balarıyla Karşı-Reform'da da paralel bir gelişme vardı. Ruhban 
sınıfı reforme edildi, eğitimleri iyileştirildi ve cemaatlere gelin- 
ce, onlara ulaşarak onlardan daha yüksek seviyede bir kişisel 
pratik talep etmeleri beklendi. Bütün bu hareketi çarpıcı bir fi- 
gür resmetmektedir. Katolik Fransa tarihinde en yüksek sevi- 
yelerine ulaşan ve vaftiz törenleri ve Paskalya bayram komün- 
yonları tarafından ölçülen bu pratiğin düzeyinin 1880 civarında 
gerilediği gözlendi.’ Bu, Devrim'in ruhbaniyet karşıtlığının ve 
Hıristiyansızlaştırma çabalarının ve izleyen, eğitimli sınıflar 
arasında başlayan inançsızlığa yönelimin epey sonrasındadır. 
Yeni başlayan bu kayba rağmen pratiğin zirvesi bu kadar ge- 
cikti çünkü bu, sıradan müminlerin uyarıldığı, tanzim edildiği 
ve bazen de gözlerinin korkutulduğu uzun bir pratik örüntüleri 
sonucunda olmuştu. 


Belki demeliyiz ki, “dinlerini ciddiyetle ele almaları” konu- 
sunda baskıya uğrayageldiler. Dini ciddiyetle ele almak onu 
kişisel olarak ele almaktır —yani, daha adanmışlıkla, mânen ve 
bağlanmışlıkla. Sadece dışsal ritüellerde yer almak -örmeğin 
kendini sınama ve ıslah sözüyle fısıldanan itiraf gibi bir tür ki- 
şisel katılımı gerektirmeyenler— bu kavrayışta değersizleşir. Bu 
artık pek de dine dair olan şey değildir. 


Sekülerliğe doğru Batılı yol alışın göz alıcı bir özelliği, sık- 
lıkla işaret edildiği üzere, sekülerizmin baştan itibaren kişisel 


9 Bkz: Robert Tombs, France: 1814-1914, London: Longman, 1996, s. 135. 
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bir dine doğru bu dürtüyle iç içe geçmiş olmasıdır.” Bağlantılar 
çokludur. Bu, sadece, dinsel inanışın ve pratiğinin azalmasının 
inançlı kalanları daha büyük bir ölçüde tefekkür ve sadakate 
zorlaması değildir (bu belki de daha yakın zamanlarda iyice or- 
taya çıkmıştır). Bu, daha çok kişisel dine yönelik dürtünün, sekü- 
lerleşmenin farklı yüzlerine dönük güdünün parçası olmasıdır. 
Örneğin atalarımızın yaşamış olduğu aşkın güçlerin ve ruhlar 
dünyasının büyüsünün bozulmasına güçlü bir şekilde katkıda 
bulunan, bu dürtüydü. Reform ve Karşı-Reform, büyüsel pra- 
tikleri ve sonrasında geleneksel Hıristiyan ayinsel ritüellerin bü- 
yüsel sanılmaya başlanan (Kalvinistler için bu kiliseayinini dahi 
içerirdi) yönlerini baskıladı. Sonrasında, Amerikan cumhuriye- 
tinin erken dönemlerinde, Büyük Uyanış vasıtasıyla daha fazla 
uyarılan kişisel dinin bulaşmasından kaçınmak, kişisel dine yer 
ayırmak için bir kilise ve devlet ayrımı meydana getirildi. 


Burada birbiriyle yakından ilişkili iki vektörü tespit etmeliyiz: 
kişisel bağlanmaya ve dinde “büyüsel” öğeler olarak anlaşılacak- 
lann baskılanmasına dönük olan: şeylerde (örneğin kutsal ema- 
netler) yerleşen çeşitli aşkın güçlerin, iyi yada kötünün, dünyalar 
arası ruhları gerektiren ve onlardan yararlanan pratikler. “Büyü- 
nün bozulması” ifadesini bu baskılama hareketi için kullanmak 
istiyorum; ifadenin sıklıkla taşıdığı anlamdan daha dar bir an- 
lamdır bu, aslında dinin gözden düşmesiyle eş anlamlıdır fakat 
benim kullanımımın, özgün Weberyen terim Enizauberung'da 
(büyüden arındırılmış) bazı gerekçeleri mevcuttur. 


Herkes, bizimle 500 yıl önce yaşayan atalarımız arasındaki 
en büyük farklılıklardan birinin onlann “büyülü” bir dünyada 
yaşamaları bizim ise böylesi bir dünyada yaşamadığımız oldu- 
ğu konusunda anlaşabilir. Bunu, atalarımızın mümkün kıldı- 
ğı bir dizi inanç ve pratiği “kaybetmek” olarak düşünebiliriz. 
Esasında, “bâtıl inanışlar”dan koparak ve dünyamıza daha bi- 
limsel ve teknolojik perspektiften bakarak modem hâle geliriz. 
Fakat ben burada başka bir farklılığı vurgulamak istiyorum. 
“Büyülü” dünya, anlamları tarafından tanımlanan ruhların ve 


10 Bkz: John McManners, “Enlightenment: Secular and Christian (1600-1800)”, 
içinde, John McManners(ed.), The Oxford History of Christianity, Oxford: Oxford 
University Press, 1993, s. 277-278. 
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güçlerin (kutsal emanetler ya da aşk iksirince ele geçirilmiş bir 
tür güç) büyük bir rol oynadığı bir dünyaydı. Fakat dahası, bu 
büyülü dünya bu güçlerin dünyamızı hem psikolojik hem de 
fiziksel olarak şekillendirdiği bir dünyaydı. Seleflerimizle bizim 
aramızdaki en büyük farklılıklardan biri bizim kendi ile öteki 
arasında daha kesin bir sınır kavramıyla yaşamamızdır. Biz “ko- 
runaklı” kendilikleriz. Biz değiştik. Bazen onların yaptıkları gibi 
korkma biçimlerinden korkmayı zor bulabiliriz ve gerçekte, on- 
ların korktuğu sevimsiz şeyleri zevkli bir heyecan için yardıma 
çağırmaya eğilimliyizdir, cadılar ve büyücülerle ilgili film izle- 
mek gibi. Atalarımız bunu anlaşılmaz bulacaklardır. 


Burada bir çıkarma hikâyesi ile sadece kaybı değil ama aynı 
anda yeniden yapımı dâhil eden arasındaki farkı görüyorsunuz." 
Çıkarma hikâyesinde, büyülenmeden büyüden arındırılmışa ge- 
çişte içerilen epistemik kayıp yoktur; bazı yanlış inançlardan, te- 
melsiz korkulardan ve hayâli nesnelerden kurtulmuşuzdur. Benim 
tarafımdan bakıldığında, büyünün bozulması süreci duyumsama- 
da bir değişikliği içerir; insan farklı şeylere açıktır ancak dünyayı 
deneyimlemeye alışık olduğu önemli bif yolu da kaybetmiştir. 


Zamanımızda dünyayı “yeniden büyüleyen” birçok çabanın 
temelinde olan bu anlam kaybıdır. Bu amaca sıklıkla başvuru- 
lur, fakat burada yeniden kazanılanın “kaybettiğimiz” olmadığı 
açık olmalıdır.? Orijinal duyumsamanın bir benzerini yeniden 
bulmanın birçok yolundan bahsediyor insanlar, Hölderlin veya 
Wordswort'un şiirlerindeki gibi doğaya doğru hareket eden 
güçler anlamında ya da ölülerin ruhlarıyla temas ederek. 


Benim kullanımımda büyünün bozulması, gerçekten 
Zauber'in veya “büyünün” çekirdek kavramı olan, Weber'in, 
Enizauberung terimini tercüme eder. Bir anlamda, modernler 
kendi büyü kavramını büyünün bozulması sürecinden ve bü- 


11 “Çıkarma hikâyesi” modem dünyada dinin kaçırılmaz tasfiyesinin teorisine 
göndermede bulunur, insanların bilimsel öncesi, ya da akıl öncesi inanç sistem- 
lerinden özgürleşmesi olarak. Bkz: Taylor, A Secular Age, s. 26-29 ve muhtelif 
yerlerde. 


12 Örneğin bkz: Akeel Bilgrami, “When Was Disenchantment?”, içinde, Craig Cal- 
houn, Jonathan VanAntwerpen, Michael Warner(ed.), Varieties o f Secularism in a 
Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 2010. 
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yünün bozulması aracılığıyla kurmuşlardır. Öncelikle Reforma 
uğramış Hıristiyanlığın himayesinde tatbik edilen, ayıplanan 
pratikler, tinsel güçleri Tanrıyla ilişkimize karşı, veya en azından 
bağımsız olarak kullanmayı içerirdi. En kötü örnekler düşmanı- 
nızı öldürmek için ölülere bir şeytana tapma ayini düzenlemek 
gibi veya aşk büyüsü olarak konuk komünyonunu kullanmak 
gibi şeylerdi. Fakat reformun en zorlayıcı biçimlerinde, iyi büyü 
ile kötü büyü arasındaki ayrım kaybolma eğilimindeydi ve tan- 
rıdan bağımsız güçlere bütün başvurular suç olarak görülürdü. 
“Büyü” kategorisi bu ret aracılığıyla kuruldu ve bu ayrım son- 
rasında Aydınlanma sonrası antropolojiye devredildi, Frazer'in 
“büyü” ve “din” ayrımında olduğu gibi. 


Büyünün bozulması süreci, bizde bir değişikliği içeren, belir- 
li bir duyumsamanın kaybı olarak görülebilir, ki gerçekten bir 
yoksullaşmadır (irrasyonel duyguların basit azalmasına karşıt 
olarak). Dünyayı “yeniden büyülemek” için veya en azından 
buna yönelik nasihatler ve davetlerle sık sık tekrarlanan giri- 
şimler oldu. Bir anlamda, Romantik hareket böyle bir projeye 
bağlanmış olarak görülebilir. Novalis'in “büyüsel realizmi”ni 
düşünün; Newtoncu evrenin ölü olarak, sahip olduğu yaşam- 
dan yoksun olarak resmedilmesini düşünün (Schiller'in “Tanrı- 
ların Yunanistan'1”). 


Fakat Wordswort'un yada Novalis'in ya da Rilke'nin şiirinin 
kendiliğin geçirgenliğinin kökensel deneyimine yakınlaşamadı- 
ğı açıktır. Anımsattığı deneyim daha kırılgan, çoğunlukla fâni 
ve kuşkuya tâbidir. Son derece belirlenimsiz ve öyle kalması ge- 
reken bir ontolojiye neden olur aynı zamanda." 


Aslında, “büyülenme” birinci vektörün ürünleri olan bizim 
-kişisele, bağlanmışa ve içeriye dönük- özel kavrama sorunları- 
na sahip olduğumuz bir şeydir. Latin Hırıstiyanlığında, bu vek- 


13 Peter van der Veer, farklı olmayan bir kategorinin —wu, “Şamanizm” ya da 
“büyü” olarak çevrilebilen ve varsayılan rasyonel bir paralel reform sürecinden 
ortaya çıkan- değersiz, gerçekten din olmayan bir kategori olarak nasıl modem 
Çin'de geliştiğini gösterir. Bkz: Peter van der Veer, The Spirit of Asia: Comparing 
Indian and Chinese Spirituality, Princeton, N.J.: Princeton University Press, yayı- 
ma hazırlanıyor. 


14 Bkz: Taylor, A Secular Age, 10. Bölüm. (Charles Taylor, Seküler Çağ] 
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törün yanındaki hareket, yükselen bir şekilde düşünülmeyen 
pratiğe karşı olarak inancı ayrıcalıklı kılmaya eğilim gösterdi. 
“Seküler” halk bu vurguyu miras almıştır ve sıklıkla bir “inanç 
etiği” öne sürmektedir." Dolayısıyla biz uzak atalarımızla fark- 
lılıklarımızı farklı inanç terimleriyle düşünmeye eğilimliyiz, 
oysa ki burada daha kafa karıştırıcı bir şey içerilmektedir. Şura- 
sı açıktır ki bizim atalarımız ve bugün dünyada pek çok, benzer 
dinsel dünyada yaşayan insan için, ruhların ve farklı saplantı bi- 
çimlerinin varlığı benim için bu bilgisayarın ve parmaklarımın 
ucundaki klavyenin varlığından daha fazla (tercihen, iradi ola- 
rak benimsenmiş) bir inanç meselesi değildir. Bu bilgisayarın iç 
işleyişiyle ilgili anlamadığım birçok şey bulunmaktadır (aslına 
bakılırsa hemen hemen her şey) ve bilgisayar hakkında çeşitli 
teorileri kabul etmem için uzmanlar tarafından tetiklenirim; fa- 
kat bir bilgisayarla karşılaşmam bir inanç meselesi değildir — o 
deneyimimin temel bir özelliğidir. 


Bu yüzden Celestine adında yaşlıca bir kadının, Birgit 
Meyer'in söyleştiği, genç bir kadınken “annesiyle Aventile'den 
eve yürürken, beyaz güneyli, cüppe giymiş bir yabancının on- 
lara eşlik etmesi” başına gelmiş olmalıydı. Sonrasında sordu- 
ğunda, annesi adamın görüldüğünü inkâr etti. Adamın Akan 
ruh Sowlui olduğu ortaya çıktı ve Celestine adamın hizmeti- 
ne girmeye zorlandı. Celestine'nin dünyasında, adamın ruhla 
özdeşleştirilmesine belki bir “inanç” denilebilir, burada inanç 
olayın hepsinin ne olduğunu açıklama girişiminde deneyimin 
sonrasında geldi, fakat kadına eşlik eden adam sadece kadının 
başına gelen bir şeydi, onun dünyasının bir olgusuydu. 


Zihnimizi bunun etrafında toparlamakta büyük sorunumuz 
bulunmaktadır ve sanrı, öngörü gibi şeylere dayanarak çabucak 
zihinde oluşan (intrapsychic) açıklamalara başvururuz. Fakat 
deneyimdeki kendiliğin bütün konumunun, zarif bir biçim- 
de fakat anlamlı ölçüde bu dünyalarda ve bizim dünyamızda 
farklı olduğu açıktır. İçte olan ile dışta olan, “zihin”de olan 


15 Bkz: W. K. Clifford, The Ethics of Belief and Other Essays, Amherst, Mass.: Promet- 
heus, 1999. 


16 Birgit Meyer, Translating the Devil, Trenton, N.J.: Africa World Press, 1999, s. 181. 
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ile dışarıda, dünyada olan, arasında keskin bir ayrım yaparız. 
Düşünce, amaç ve insani anlamlarla ilgili olan ne varsa, dün- 
yada olmaktansa zihinde olmalıdır. Bazı kimyasallar hormonal 
değişikliklere neden olurlar ve böylece ruhu değiştirirler. Afro- 
dizyak vardır evet ama bir aşk iksiri olamaz; yani bir kimya- 
sal, insan veya ahlâkı olanak kıldığı deneyimin anlamını belir- 
ler. Ufak bir şişedeki sıvı belirli bir hastalığı iyileştirebilir fakat 
bu, Canterbury'de bir hacdan geri getirilen Thomas â Backet'in 
cüzzi miktarda bir damla kanını içeren ve her şeyi iyileştiren ve 
hatta bizi daha iyi bir insan yapabilecek - yani sıvı kesin belirli 
kimyasal özelliklerin değil genelleştirilmiş iyiliğin yeridir - sıvı- 
lar olamaz. 


Modem Batılılar zihin ile dünya, hatta zihin ile beden ara- 
sında açık ve kesin bir sınıra sahiptir. Ahlâki ve diğer anlamlar, 
“zihin'dedir”; dışarıda muhkim olmazlar. Fakat önceden bu şe- 
kilde değildi. Cansız bir tözde yerleşen çok bilindik bir etkinin 
örneğini ele alalım, eski zamanlarda anlaşıldığı şekliyle. Me- 
lankoliyi düşünün: kara öd”, melankolinin nedeni değildi; daha 
doğrusu, o melankoli idi, onda cisimleşmişti. Burada duygusal 
yaşam geçirgendi; içsel, zihinsel bir uzamda basitçe var olmu- 
yordu. Kötülüğe ve mânen yıkıcılığa zâfiyetimiz, kötücül ruh- 
larından daha öteye uzanırdı; iradeleri olmayan fakat yine de 
kötü anlamlar hatırlatan şeylerin ötesine geçerdi. l 


Farka bakın: Modern depresif, melankolik hisseder. Ona bu- 
nun onun bedensel kimyası olduğu söylenir; o açtır ya da hor- 
monal bir bozukluğu vardır ya da bunun gibi bir şey. Derhal, 
rahatlamış hisseder. Kendiliğinden gerekçesiz olarak ifade edi- 
len bu duyguya bir mesafe alabilir. Şeyler gerçekten böylesi bir 
anlama sahip değildir; tamamıyla şeylerin anlamlarıyla ilgisiz 
olumsal bir sürecin sonucu olarak bu şekilde hisseder. Bu ayrıl- 
ma, modern zihin/beden ayrımımıza ve fizikselin “sadece” psi- 
şik olanın olumsal bir nedeni derekesine indirilmesine dayanır. 


Fakat bir modern öncesi insana, bu ruh hâlinin kara ödden 
geldiğini öğrenerek yardımcı olunamaz çünkü bu herhangi bir 


Black bile, kara öd, eski zamanlarda insanda kasvet, hüzün gibi ruh hâllerini do- 
ğurduğuna inanılan fizyolojik salgı. (e.n.) 
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uzaklaşmaya izin vermez. Kara öd melankolidir; modern öncesi 
insan şimdi gerçek bir şeyin pençesinde olduğunu bilir sadece. 


Modern, sınırlı kendilik —“korunaklı” kendilik olarak ifade 
etmek isterim- ile geçmişin, büyülü dünyanın “geçirgen” ken- 
diliği arasındaki karşıtlık buradadır. Bu ne fark yaratır? Ka- 
baca, bu tam da farklı bir varoluşsal durum yaratır. Melankoli 
ve sebepleri hakkındaki son örnek bunu iyi bir şekilde açıklar. 
Modemler için, korunaklı kendilik için, zihnin dışındaki her 
şeyden ayrılma, bu şeylere mesafeyi açma olasılığı mevcuttur. 
Nihai amaçlarım benim içimde ortaya çıkanlardır; şeylerin ke- 
sin anlamları onlara olan tepkilerimde tanımlanmış olanlardır. 
Bu amaçlar ve anlamlar çeşitli şekilde, kimyasalların kullanımı- 
nı da içeren, manipülasyona meyyal olabilirler fakat bu, kural 
olarak, bir karşı-manipülasyonla buluşabilir: acı veren ya da 
ayartıcı deneyimlerden uzak dururum, yanlış maddelerin bü- 
yümesine izin vermem ve buna benzer şeyler. 


Bu, korunaklı öz-kavrayışın bu tutumu takınması gerekti- 
ğini söylemek değildir fakat bu tutuma bir olasılık olarak izin 
verir, oysa ki geçirgen olanlar böyle değildir. Tanımı itibariyle, 
geçirgen kendilik için, en önemli ve en güçlü duyguların kay- 
nağı “zihin”in dışındadır veya daha iyi bir ifadeyle, kendimizi 
geri kalan her şeyden ayırabilmemizde temellenen, içsel temel 
bir alanı tanımlamamıza izin veren, kesin bir sınır bulunduğuna 
dair kavramın anlamı yoktur. 


Sınırlandırılmış kendilik olarak, sınırı bir tampon olarak gö- 
rüyorum, güncel ifadeyi kullanmak gerekirse, ötedeki şeylerin 
“bana gelmesine” gerek yoktur. Burada “korunaklı” terimini kul- 
lanmamın anlamı budur. Bu kendilik kendisini, yaralanmaz, an- 
lamların efendisi olarak görebilir, o kadar ki şeyler onun içindir. 


Bu iki tanım, bu karşıtlığın iki önemli görünümünü ortaya 
çıkartır. Öncelikle, geçirgen kendilik korunaksızdır (ruhlara, 
şeytanlara, kozmik güçlere vs) ve bununla birlikte geçirgen ken- 
diliği elverişli koşullarda sıkıştıran kesin korkular devam eder. 
Korunaklı kendilik bu tür korkuların dünyasının dışına çıkarıl- 
mıştır — Bosch'un resimlerinin bazılarında canlı biçimde temsil 
edilen şiddet tiplerinden, örneğin, uzaklaştırılmıştır. 
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Benzer bir şeyin onun yerini alabileceği doğrudur. Bu imge- 
ler içsel derinliklerin, bastırılmış düşüncelerin ve hislerin kod- 
lanmış ifadesi olarak da görülebilir. Mesele şöyle ki dünyanın 
ve kendiliğin anlamının bu büyük değişiminde, bunları (içsel 
duyguları, düşünceleri vs) içsel olarak tanımlarız ve doğal ola- 
rak onlarla farklı bir şekilde ilgileniriz. Hakikaten de, kendiliğe 
bu yaklaşımın önemli bir parçası, ayrılmayı mümkün kılmanın 
tasarlanmasıdır. 


Dünyamızdaki bu dönüşümün en açık belirtisi belki de bu- 
gün pek çok insanın geçirgen kendiliğin dünyasına nostalji ile, 
bizimle kozmos arasındaki sıkı bir duygusal bağın evrenine 
şimdi bir kayıp olarak yaşanmışçasına bakmalarıdır. Buradaki 
amaç, bu kayıp duygusunun bir parçasını geri kazanmaya çalış- 
maktır. Bu nedenle insanlar büyük bir heyecanı deneyimlemek 
amacıyla esrarengiz şeylerle ilgili filmlere gidiyorlar. Çiftçi ata- 
larımız bizim deli olduğumuzu düşüneceklerdir. Gerçekten sizi 
korkutan bir şeyden büyük bir heyecan alamazsınız. 


İkinci görünüm, korunaklı kendiliğin, kendi sınırının ötesin- 
de olanlardan ayırması ve kendi otonom düzenini kendi yaşa- 
mına verme tutkusunu biçimlendirebilmesidir. Korku eksikliği- 
nin sadece keyfi çıkarılmaz, o aynı zamanda öz-kontrol ya da 
öz-yönetim için bir fırsat olarak görülür. 


Ve böylece büyülenmiş dünyada failler ile güçler arasındaki 
sınır ve zihin ile dünya arasındaki sınır geçirgendir, bir bakıma 
bizi etkileyebilecek duygu yüklü nesnelerde gördüğümüz gibi. 
Kara öd gibi, tözlerin ahlâki etkilerinden söz etmekteyim fakat 
benzer bir nokta ruhlarla ilişki hakkında da yapılabilir. Sınırın 
geçirgenliği burada bütün hâliyle kişinin tam bir ele geçirilme- 
sinden, bir aracıyla birlikte, Tanrı ya da bir ruh tarafından -ya da 
bunlarla kısmi bir birleşmeyle - çeşitli hâkimiyet biçimlerine “ai- 
diyetin” çeşitli biçimlerinde ortaya çıkar.” Burada, bir kez daha, 
kendilik ile öteki arasındaki sınır belirsizdir ya da geçirgendir 
ve bu, bir deneyim olgusu olarak görülmelidir, bir “inanç” ya da 
“teori” meselesi olarak değil. 


17 Sahiplik tartışması, bkz: a.g.m., s. 205-206. 
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HI 


Şimdi bu çifte vektörü (bağlanma-büyünün bozulması), 
Jaspers'in, yükselen ve ileri koşar adım yürüyen, “eksen” dinle- 
ri (“axial” religions) ve tinsellikler dediğiyle birlikte, daha derin 
ve geniş bir tarihsel bağlam içine yerleştirmek istiyorum. Batı 
modemliği içinde ve onunla süren, bütün ilerleme, “sadece in- 
sanın”, hatta insan bireyinin, büyük yerinden edilmesi olarak 
görülebilir.8 Eğer, öncelikle bazı erken dinsel yaşamın, küçük- 
çaplı toplulukların, bazı özelliklerine, bunların izini sürebil- 
diğimiz kadar, odaklanabilirsek bu binyıllık değişimin bütün 
skalası açık hâle gelir. Bütün insanların küçük-çaplı topluluklar 
içinde yaşadığı bir aşama olmalıdır, her ne kadar bu dönemdeki 
yaşamın karakterinin çoğu sadece tahmin edilebilse de. 


Fakat eğer, erken din dediğim şeye odaklanabilirsek (bu, Ro- 
bert Bellah'in, örneğin, “arkaik din” dediğini kısmen karşılar), 
bu yaşam formlarının nasıl derinden faili “içine kattığını” ve 
bunu üç temel biçimde yaptığını not ederiz."* 


Birinci yol toplumsal açıdandır. Paleolitik ve hatta belirli Ne- 
olitik kabilelerde, dinsel yaşam toplumsal yaşamla ayrışmaz bir 
şekilde bağlantılıydı. Önemli dinsel eylemler için — yakarma, 
dua etme, kurban etme, veya Tanrıları ya da ruhları yatıştırma; 
onların rehberliğinin altında kehanette bulunmak ve benzeri — 
temel fail bütün olarak toplumsal gruptu ya da grup için eyle- 
yen bazı daha özelleşmiş onaylanmış faillikti. Erken dinlerde, 
temelde tanrıyla topluluk olarak ilişki kurarız. 


Bunun her iki görünümünü, örneğin, yarım yüzyıl önce 
Godfrey Lienhardt'ça anlatıldığı üzere Dinkalar arasında kur- 
ban ritüellerinde görürüz. Bir yandan kurbanın asıl failleri, “ba- 
lık zıpkını” ustaları, bir bakıma “görevliydiler”, bütün topluluk 
için eylerler; diğer taraftan ise bütün topluluk, dâhil olurdu ve 
herkesin dikkati tek bir ritüel eylem üzerinde odaklanıncaya ve 
konsantre oluncaya kadar ustaların yakarmalarını tekrarlardı. 
Doruk noktası seremoniye katılanların en âşikâr biçimde fark- 


18 Bkz: Taylor, A Secular Age, s. 146-158. (Charles Taylor, Seküler Çağ] 
19 Bkz: Robert Bellah, Beyond Belief, New York: Harper & Row, 1970, 2 Bölüm. 
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lılaşmamış tek bir bedenin üyeleri olduklar andı. Bu katılım 
sıklıkla yakarılanın kutsiyeti tarafından sahiplenilme biçimi 
alırdı.?' 


Bu sadece belirli bir toplulukta şeylerin olma biçimi değil- 
di. Bu kolektif eylem ritüelin etkisi için elzemdir. Dinka dün- 
yasında kendi başınıza tannsallığın güçlü bir yakarışının üze- 
rine bu şekilde çıkamazsınız. Lienhardt'in sözleriyle, “bireyin 
gerçekten ve geleneksel bir üyesi olduğu topluluğun kolektif 
eyleminin önemi, tekil Dinka'nın evinden ve kabilesinden uzak 
kaldığında uğradığı talihsizliklerle birlikte hissettiği korkunun 
nedeni olmasında yatmaktadır”? 


Eyleme kendi tarzı ile dâhil olan başlıca faillerin topluluk na- 
mına eylediği, bu tip kolektif ritüel eylem, erken dinlerde edim- 
sel olarak her yerde var gibi görünüyor ve bir şekilde zamanımı- 
za kadar da devam etmiştir. Bu, insanlar “büyülü” bir dünyada 
—“büyüsüzleştirilmiş” olarak adlandırdığımdan önceki ruhların 
ve güçlerin dünyası- yaşadıkları sürece kesinlikle önemli bir yer 
işgal etmeye devam eder. Örneğin, tarımsal köyün Orta Çağ se- 
remonisi “sınırları dövme” bütün bölgeyi kapsar ve sadece bu 
bütünün kolektif eylemi olarak etkili olabilirdi. 


Toplumsal ritüele bu gömülme sıklıkla başka bir özelliği be- 
raberinde getirir. En önemli dinsel eylem kolektif olduğundan 
ve eylemde önemli yerleri dolduran belli görevlileri —papazlar, 
şamanlar, büyücü doktor, kâhinler, şefler ve benzeri— gerek- 
tirdiğinden bu rollerin tanımlandığı toplumsal düzen kutsal 
olmaya yatkındı. Bu elbette, radikal Aydınlanma tarafından en 
temelde teşhir edilen ve tanımlanan dinsel yaşamın görünü- 
müdür. Burada açık şekilde sergilenen suç; eşitsizlik, istibdat 
ve sömürü biçimlerinin şeylerin dokunulmaz, kutsal yapısıyla 
özdeşliği aracılığıyla tahkimatıdır; böylece “son rahibin bağır- 
saklarıyla son kralın asıldığı” günü görmek özlenir. Fakat bu öz- 
deşlik, hakikatte, çok eskidir ve sonra bir çok korkunç, kötücül 


20 Godfrey Lienhardt, Divinity and Experience, Oxford: Oxford University Press, 
1961, s. 233—235. 


21 a.g.m., s. 292. 
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eşitsizlik biçimlerinin henüz gelişmediği, kral ve papaz hiyerar- 
şisinin varlığından önceki bir zamana kadar gider.” 


Eşitsizlik ve adalet meselesinin ötesinde, erken topluluklar- 
da bugün insanoğlunun “kimliği” diyeceğimize dokunan daha 
derin bir şey yatar. En önemli eylemleri bütün grupça (kabile, 
klan, alt kabile ve soy) olduğundan ve kesin bir şekilde ifade 
edildiğinden (eylemler şeyler, şamanlar, balık zıpkın ustaları ta- 
rafından yönetildiğinden), kendilerini bu toplumsal matristen 
potansiyel olarak bağlantısız olarak kavramazlardı. Çabalamak, 
büyük olasılıkla hatta hiç, akıllarına gelmeyecekti. 


Toplumsal gömülmüşlük dediğim şey, bu bakımdan kısmen 
kimlik meselesidir. Kendiliğin bireysel kavranışının bakış açı- 
sından bu, belli bir matrisin dışında kendisini hayâl edememe- 
si anlamına gelir. Fakat ayru zamanda, toplumsal bir gerçeklik 
olarak kavranabilir ve bu anlamda, toplumsal varoluşumuzu 
kolektif olarak hayâl etme şeklimize göndermede bulunur. Ör- 
neğin en önemli eylemlerimiz, gerçekleştirilmeleri için kesin bir 
şekilde yapılandırılması gereken toplulukça yerine getirdikleri- 
mizdir. Ve bunun, kendilik kavrayışımıza sınırlar koyan bu tür 
toplumsal tahayyülün hüküm sürdüğü bir dünyada gelişebildi- 
ğini görebiliriz. 

Gömülülük toplulukla ilişkilidir fakat bu ayrıca kozmosta da 
bir gömülülüğü beraberinde getirir. Erken dinler için, ele aldığı- 
muz ruhlar ve güçler çeşitli şekillerde içerilirler. Bunun örnekle- 
rini Orta Çağ'daki atalarımızın büyülü dünyasına bakarsak gö- 
rebiliriz. Her şeye rağmen yakardıkları Tanrı dünyaya üstündü, 
yine de evren içi ruhlarla alışveriş yaparlardı ve şeylerde gö- 
mülü olan nedensel güçlerle iş yaparlardı: kutsal emanetlerde, 
kutsal mekânlarda, ve benzeri. Erken dinde, üstün tanrılar dahi 
dünyanın belirli özellikleriyle sıklıkla tanımlanırlardı ve hatta 
totemizm olarak isimlendirilen fenomenin varolduğu yerlerde, 
dünyanın belli özelliğinin -bir hayvan ya da bitki türü örneğin- 


22 Aslında bu dinin erken biçimlerinin, sonraki gelişmelerle ilişkide oldukça eşit- 
likçi olduğu tartışılmıştır çünkü kutsal düzenin nüfuz eden algısı özel işlevlerle 
yükümlü olanların payına kişisel karar için çok az yer bırakır. Bunu kişisel ikti- 
dara dönüştüremezler. Örneğin bkz: Pierre Clastres, Les sociétés sans état, Paris: 
Minuit, 1974. 
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bir grubun kimliğinin merkezinde olduğunu söyleyebiliriz.” 
Hatta olabilir ki belli bir coğrafik bölge dinsel yaşam için elzem- 
dir. Belli yerler kutsaldır. Veya arazinin tertibi kutsal zamanlar- 
daki şeylerin orijinal düzenini bize anlatır. Bu manzara aracılı- 
ğıyla atalarımızla ve bu aşkın zamanla ilişki kurarız.” 


Toplumla ve kozmosla bu ilişkinin yanında, erken dinde 
gördüğümüz varolan gerçekliğe üçüncü bir gömülme şekli bu- 
lunur. “Yüksek” din olarak düşünmeye meylettiğimizle en şa- 
şırtıcı karşıtlığı yaratan budur. İnsanlar, ilahlara ve güçlere ya- 
kardıklarında veya bunları yatıştırdıklarında istedikleri refah, 
sağlık, uzun yaşam ve berekettir; korunmak istedikleri hastalık, 
kıtlık, kısırlık ve erken ölümdür. Burada, derhal anlayabileceği- 
miz ve her ne kadar ona eklemek istesek de, bize oldukça “do- 
gal” görünen kesin bir insani gelişim kavranışı bulunur. Olma- 
yan ve sonraki dinlerde (“üstün”) temel gibi görünen, ötesine 
geçmeye davet edildiğimiz bu sıradan kavrayışı sorgulamamız 
gerektiği fikridir. 

Bu, insani gelişimin her şey tarafından rağbet gördüğünü 
söylemek değildir. Kutsalın, üzerimizde bazıları zarar verici et- 
kisi olan başka amaçları da olabilir. Erken dinler için, ilahın asla 
basitçe bize iyi davranmadığı bir durum vardır; tanrılar (ya da 
bazıları) belli şekillerde kayıtsız da olabilirler ya da caydırmak 
zorunda olduğumuz düşmanlık, kıskançlık ya da öfke de olabi- 
lir. İlkesel olarak, iyilik üstün olsa dahi, bu sürece teskin etmeyle 
veya hatta “hilekâr” figürlerle yardımcı olmak gerekebilir. Fakat 
bütün bunların yanında gerçek olarak kalan, kutsallığın selim 
amaçlarının sıradan insani gelişim açısından tanımlanmasıdır. 
Yine de, söylenebilir ki, peygamberlerin ya da şamanların sahip 
olduğu sıradan insanların kapasitesinin ötesinde bazı insanların 


2 Örneğin bkz: Lienhardt, Divinity and Experience, 3. bölüm; Roger Caillois, L'homme 
et le sacré, Paris: Gallimard, 1963, 3.Bölüm. 


24 Bu, Avustralya Aborjin dinin çok-yorumlanmış-özelliğidir; bakınız: Lucien 
Lévy-Bruhl, L'expérience mystique et les symboles chez les primitifs, Paris: Alcan, 
1937, s. 180 ve devamı; Caillois, L'homme et le sacré, s. 143-145; W. E. H. Stanner, 
“On Aboriginal Religion”, Oceania'da altı makale serisi, Cilt: 30-3, 1959—63. Ala- 
na benzer bağlantı Britanya Kolombiyası'nda Okanaganla not edilmiştir; bkz: 
Jerry Mander, Edward Goldsmith, The Case against the Global Economy: And for a 
Turn toward the Local, San Francisco, Calif.: Sierra Club Books, 1996, 39.Bölüm. 
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erişebildiği kapasiteler olabilir. Fakat bunlar, sonuçta, sıradan 
olarak anlaşıldığında insanın refahına hizmet ederler. 


Karşıt olarak, örneğin Hıristiyanlık ya da Budizmle, başarı- 
sızlık kavramlarıyla tamamen başarısızlıkta dahi ve hatta böy- 
lesi bir yenik düşme vasıtasıyla (çarmıhta genç ölmek gibi) elde 
ettiğimiz ya da tümüyle gelişim zeminini terk etmeyi (yeniden 
doğum döngüsünün sonu) içeren, insani gelişimin ötesine ge- 
çen bir iyi kavramı bulunur. Hıristiyanlığın paradoksu, erken 
dine kıyasla, ilk elde, insanlara karşı Tanrı'nın koşulsuz iyiliğini 
öne sürüyormuş gibi görünmesi -bu bağlamda erken kutsallı- 
ğın böyle bir ikilemi yoktur- ve hâl böyleyken, başka bir açıdan, 
bizi gelişimin ötesine götürmek için sonlarımızı yeniden tanım- 
lamasıdır. 


Bu bağlamda, erken dinin modem dışlayıcı hümanizmle or- 
tak bir şeyleri vardır ve bu birçok post-Aydınlanmacı modem 
insanın sempatisinde “paganizm” için hissedilmiş ve ifade 
edilmiştir. John Stuart Mill, “pagan kendini ortaya koyma”nın, 
daha da muteber değilse, “Hıristiyan feragat” kadar muteber 
olduğunu düşünürdü.“ (Bu tamamiyle aynı olmasa da, “polite- 
izm” için hissedilen sempati ile ilişkilidir.) Modern hümanizmi 
emsalsiz kılan, elbette ki, gelişmenin üstün bir şeyle ilişkiyi içer- 
memesi fikridir.” e 


Şimdi, önceki ifadelerin önerdiği gibi, “erken din”i, birçok 
insanın “eksen-sonrası” dinler (“postaxial” religions) dedikleriy- 
le karşıtlık içinde ifade etmekteyim.” Referans, Karl Jaspers'in 
“eksen çağı” (“axial age”) dediği Konfüçyüs, Gautama, Sokra- 
tes ve Yahudi peygamberler gibi bazı kurucu figürlerce işaretle- 
nen görünüşe göre farklı uygarlıklarda bağımsız olarak çeşitli 


25 John Stuart Mill, On Liberty, içinde, John Stuart Mill, Three Essays, Oxford: Ox- 
ford University Press, 1975, s. 77. 


26 Taylor, A Secular Age, Dışlayıc hümanizmi, “insani gelişimin ötesinde nihai 
amaçlar kabul etmeyen, ya da bu gelişimin ötesindeki bir şeye tâbiyeti olmayan” 
olarak tanımlıyorum (s. 18). (Charles Taylor, Seküler Çağ] 


27 Örneğin bkz: S. N. Eisenstadt(ed.) The Origins and Diversity of Axial Age Civi- 
lizations, Albany: State University of New York Press, 1986; ayrıca bkz: Bellah, 
Beyond Belief, 2. bölüm. 


28 Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, Zurich: Artemis, 1949. 
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“yüksek” dinsel biçimlerin görüldüğü milattan önce son bin yıl- 
daki sıradışı dönemedir. 


Eksen dinlerinin şaşırtıcı özelliği, daha önceki olaylara kıyas- 
la -ya da başka bir ifade ile, öncesinde bunları tahmin etmeyi 
zorlaştıran şeyle- gömülülüğün bütün üç boyutunda temel bir 
kırılmayı başlatmasıdır: toplumsal düzen, kozmos ve insan re- 
fahı. Lâkin bu, bütün durumlarda ve bir kerede değildir: belki 
de belli biçimlerde, Budizm en geniş kapsamlısıdır, çünkü ikinci 
boyutu radikal bir şekilde böler: dünya düzeninin kendisi mese- 
le edilir çünkü yeniden doğum döngüsü acı çekmek demektir. 
Hıristiyanlık'ta benzer bir şey bulunur: dünya düzensizdir ve 
yeniden düzenlenmelidir. Fakat bazı eksen-sonrası bakış açıları, 
çok farklı biçimlerde Konfüçyus ve Platon'da -bununla birlikte 
Konfüçyus ve Platon düzenli bir kozmosla gerçek, çok kusurlu 
toplumsal düzen arasında bir farklılığa işaret ederler ve böylece 
kolektif dinsel yaşam aracılığıyla kozmos yakın bağı problemli 
kılınır- gördüğümüz gibi, düzenli bir kozmosla ilişki algısını 
korur. 


Belki de her şeyin en temelindeki şey, eksen dinlerinde insan 
refahına dönük olan revize edici bakıştır. Az ya da çok radikal 
biçimde bütün hepsi, verili kabullerin, görünüşte insani gelişi- 
min kavranışının sorgulanamazlığının ve böylece, kaçınılmaz 
olarak, bu gelişimin onlar aracılığıyla sözde kotarıldığı toplulu- 
gun yapısı ve kozmosun özelliklerinin yerindeliğini sorgularlar. 


Karşıtlığı şu şekilde koymaya çalışalım: eksen-sonrası dine 
nazaran, erken din, tartışmakta olduğum üç boyutta, şeylerin 
düzeninin bir kabülünü içerirdi. Avusturalya aborijin dini üze- 
rine dikkat çekici bir dizi makalede W.E.H. Stanner, bu ruhsal- 
lığın merkezi olan “rıza mizacından” söz eder. Aborijinler, ek- 
sen-sonrası dinlerin çeşitli girişimlerinden boy veren “yaşamla 
bir çeşit kavgayı” başlatmamışlardı.” Karşıtlık bazı açılardan 
kolayca gözden kaçırılır çünkü aborijin miti, Rüya Zamanı'nda 
-aynı zamanda “her zaman” da olan, kökensel zamanın dışın- 


29 W.E.H. Stanner, “On Aboriginal Religion”, Oceania, Cilt: 30, Sayı: 4, Haziran 
1960, s. 276. Ayrıca bkz: W. E. H. Stanner, “The Dreaming”, içinde, W. Lessa, E. 
Z. Vogt(ed.), Reader in Comparative Religion, Evanston, Ill: Row, Peterson, 1958, 
s. 158-167. 
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da zaman- oluşmuş şeylerin düzeni ile ilişki biçiminde, fakat 
insan yaşamının bölünmüş ve bozulmuş bir biçimde tazmin 
edildiği, yeniden ortaya çıktığı hile, aldatma ve şiddetle mey- 
dana getirilmiş bir dizi felaket hikâyesi içerir böylece acı çekme 
ile yaşam arasında içsel bir bağlantı kalır ve birlik bölünmeden 
ayrılmazdır. Şimdi bu, Yaradılışla ilişkili olanları içeren diğer 
düşüş hikâyelerini andırıyor gibi görünebilir; fakat Hıristiyanlı- 
ğın Yaradılışla yaptığıyla karşıtlık içinde Aborijinal mitler hayâl 
etmeyi “takip et”, ritüel ve sezgi aracılığıyla iyileşme emri, iyi ve 
kötünün iç içe geçtiği kökensel zamanın düzeni ile olan bağlan- 
tıları bu ayrılmış ve bölünmüş takdiri ilahiyle ilişkilidir. Köken- 
sel uçurumun tamiri ya da kökensel kayıp için bir telafi sorunu 
yoktur. Dahası, bununla beraber bulunan ritüel ve bilgelik hatta 
Aborijinler'i değiştirilmezliği kabul etmeye ve “değiştirileme- 
yeni neşeli bir şekilde kutlamaya” sevk edebilir * Kökensel 
felâket, Yaradılış hikâyesinde olduğu gibi, üstün ya da kutsal 
olandan bizi ayırmaz ya da yabancılaştırmaz; bilâkis “izlemeye” 
çalıştığımız kutsal düzeni biçimlendirmeye katkıda bulunur." 


Eksen dini, erken dinsel yaşamı ortadan kaldırmadı. Birçok 
şekilde, yüzyıllar boyunca ergin dinsel yaşamı tanımlamak için 
erken dinsel yaşamın özelliklerini yeniden biçimlendirdi. Yeni- 
den biçimlendirme, elbette, sadece eksenle ilgili (axial) formül- 
lerden değil aynı zamanda büyük-çaplı, fazla farklılaşmış, ve 
çoğunlukla şehir-merkezli, organizasyonun daha hiyerarşik bi- 
çimlerine ve embriyonik devlet yapısına sahip toplulukların ge- 
lişiminden doğdu. Gerçekten de, bunun ayrışma (disembedding) 
sürecinde bir parça rol oynadığı tartışılmıştır da. Çünkü tam da 
devlet gücünün varoluşu, gereksindiği sosyal yapıları ve dinsel 
yaşamı biçimlendirmek ve kontrol etmek için belli çabalar ge- 
rektirir ve böylece bu yaşamı ve bu yapıları çevreleyen dokunul- 


30 W.E. H. Stanner, “On Aboriginal Religion”, Oceania, Cilt: 33, Sayı: 4, Haziran 
1963, s. 269. 


31 Bellah'ın, Beyond Belief çalışmasının dinsel gelişimin daha zengin anlatısının 
bana oldukça yardımı dokunmuştur. Karşıtlığım Bellah'ın tanımladığı gelişim 
serilerinden daha basittir; “ilksel” ve “arkaik” benim “erken” din kategorimde 
kaynaşırlar. Amacım, eksenle ilgili (axial) formülasyonların ayrışma itkisine kes- 
kin destek sağlamaktır. 
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mazlık algısının altını oyar.” Bu tezde çok şey içerildiğini düşü- 
nüyorum ve, doğrusu, bunun benzerine aşağıda başvuruyorum, 
fakat şimdi, eksen döneminin önemine odaklanmak istiyorum. 


Bu, bütün toplulukların dinsel yaşamını bir kerede tamamen 
değiştirmez fakat ayrışmış dinle ilgili yeni olasılıklar açar: geli- 
şimin mevcut kavramını şiddetli biçimde yeniden düzenleyen 
veya hatta onların (kutsal ya da yücenin) ötesine geçen ve ku- 
rulu kutsal düzenle ilişkisiz bireylerin kendi başlarına ve/veya 
yeni toplumsallık biçimleri aracılığıyla yerine getirebilecekleri 
yüce ya da kutsalla yeni bir ilişki aramak gibi. Böylece keşişler, 
bhikhus (Budist rahip, e.n.), sânyassi (hint dilencisi, e.n.) ya da 
avatarın bazı sofuları ya da Tanrı kendi yollarına giderler ve bu- 
radan beklenmedik toplumsallık biçimleri türer: intisap grupla- 
rı, sofu cemaatleri, sanga (Kongo'da yaşayan etnik bir grup, e.n.), 
manastır düzeni ve benzeri. 

Bütün bu vakalarda, belirli bir aralık, farklılık veya hatta 
bütün toplumun dinsel yaşamıyla ilişkide belirli bir kırılma 
bulunur. Bunun kendisi belli ölçüde farklılaşmış olabilir, fark- 
lı tabakalar, kastlar ya da sınıflarla ve bunlardan birinde yeni 
bir dinsel bakış kendini yerleştirebilir. Fakat pek sıklıkla, yeni 
bir adanma bütün bunların ötesine geçer, özellikle kırılmanın 
üçüncü boyutta olduğu yerde, “yüce” bir insani refahın ortaya 
çıkma ideası ile birlikte. 


Burada kaçınılmaz bir gerilim bulunur, fakat sıklıkla bütü- 
nün birliğini güvence altına almak, farklı dinsel biçimlerin ara- 
sında belirli tamamlayıcılık duyumunu yeniden kazanmak için 
çabalar da bulunur, böylece “yüce” biçimlere tamamen adanmış 
olanlarda insani gelişim için güçlere yalvaran ve yine de onlar- 
la karşılıklı bir yardımlaşma ilişkisi içinde olarak daha erken 
biçimlerde kalanlara karşı sürekli bir ayıplama defaatle görü- 
lebilir. Kilise mensubu olmayanlar keşişleri besler ve bununla, 
onları “yüce” yol boyunca bir parça daha ileriye götüren olarak 
anlaşılan, “erdem” kazanırlar. Ve aynı zamanda bu, yaşamın 
tehlikelerine karşı onları korumaya hizmet eder ve onların sağ- 
lığını, refahını ve doğurganlığını artırırdı. 


32 Bkz: Marcel Gauchet, Le desenchantement du monde, Paris: Gallimard, 1985, 2. bö- 
lüm. 
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“Yüce” dinin bütün topluluğa üstün olduğu durumlarda dahi 
tamamlayıcılığa doğru çekim oldukça güçlüdür —Budizm'de, 
Hıristiyanlık ve İslâm'da gördüğümüz gibi— ve sözümona kar- 
şıtlaşacak bir şey kalmaz, azınlık dinlerinin sadık “virtüözleri” 
ile, hâlâ büyük ölçüde gelişime yönelen, çoğunluk dininin top- 
lumsal kutsalı arasındaki farklılık, bir yanda aynı gerilim bir- 
leşimiyle ve diğer yanda hiyerarşik tamamlayıcılıkla yaşamaya 
devam eder ya da kendini yeniden yapılandırır. 


Bütün “yüce” uygarlıkların, eksenle ilgili tinselliklerle erken 
dinsel biçimler arasındaki benzer gerilimleri deneyimledikleri 
tartışılabilir fakat antik Yahudilik ve ondan neşet eden, Hıristi- 
yanlık ve İslâm”ı da içeren dinler arasında bu gerilimler, özgün 
bir doğada ve çoğunlukla daha büyük yoğunluklu bir hâl aldı. 
Putperestlik yasağı (ya da İslâm'daki şirk) bir ıslah etme, hatta 
erken “kültleri” yasak yöntemler olarak, ya da yukarda üstü ka- 
palı ifade ettiğim (Hıristiyanlıkta) yasaya aykırı “büyü” katego- 
risini türeterek “yanlış” din olarak ortadan kaldırma dürtüsünü 
hâsıl edebilir. Yakın zamana kadar Hindistan ya da Çin'de po- 
püler kültlere karşı benzer bir nefreti bulamazken, sonrasında 
Batılı emperyal güçlerin gerçek veya tehditkâr istilasına bir tep- 
kinin parçası olarak, görürüz.” Bu önemli farklılık oldukça fark- 
lı topluluklarda ortaya çıkan benzer bir değişimler sınıfı olarak 
“eksen devrimleri” kategorisinin tümüne bir meydan okuma 
olarak görülebilir, fakat bu soruna burada devam edemeyiz. 


Her hâlükarda, modern bakış açımızdan, 20/20 sonradan ba- 
kışla, eksenle ilgili tinselliklerin kendi tam ayrılış etkilerini ya- 
ratmalarında korunmuş gibi görünebilir çünkü onlar tâbiri caiz- 
se sıkıca eski kalıpta kalan çoğunlukçu dinsel yaşam güçlerinde 
kuşatıldılar. Kesin dinsel bir bireycilik biçimine sebep oldular 
fakat bu Louis Dumont'un “l'individu hors du monde” dediği söz- 
leşmeydi - yani, elit azınlıkların yaşam biçimiydi ve belli biçim- 
de, sadece kozmos anlamında değil, yüce ya da kutsalla ilişkili 
olarak düzenlenen dünyaya fakat aynı zamanda hem kozmos 
hem de kutsalla ilişkili olarak düzenlenen topluma marjinal ya 


33 Bkz: Peter van der Veer, “Tapınakları Yıkmak, Kitapları Yakmak: Hindistan ve 
Çin'deki Sekülerist Projelerin Karşılaştırılması”, s. 389—407, 12. Bölümün son kı- 
sımları. 
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da onlarla gerilimliydi.“ Bu “dünya” hâlâ bir gömülmüşlük 
matrisiydi ve hâlâ belli bir anlamda toplumsal yaşamın erişi- 
minde kaldıkları sürece ona sırtını çevirmeye çalışan bireyleri 
içeren, toplumsal yaşam için kaçınılmaz çerçeve sağlamaktaydı. 


Bu matris için şimdiye kadar olması gereken dönüştürülmüş, 
eksenle ilgili tinselliğin bazı ilkelerine göre yenilenmiş olmaktı; 
böylece “dünya”nın kendisi bireyler tarafından kurulmuş olarak 
görülebilecekti. Bu, Durmont'un kavramlarıyla, l'individu hors du 
monde (dünyanın dışında bireysellik) için sözleşme olacaktı, fail, 
kendini sıradan “dünyevi” yaşamında, kökensel bir birey olarak 
görür, yani Batılı modemitenin insani faili olarak. 


Bu dönüşüm projesi Latin Hıristiyanlığında ifâ edilmiş ol- 
duğuna inandığım modeldir. Bağlanma ve büyünün bozulması 
vektörleri, bir dizi reform girişimleri aracılığıyla meydana geldi. 
Amaç, Hıristiyanların yaşamlarını ve aynı zamanda toplumsal 
düzenlerini, İncil'in talepleriyle onları uyumlaştırmak amacıy- 
la, esaslı bir biçimde, dönüştürmekti. Biricik devrimci bir andan 
bahsetmiyorum fakat uzun bir dönemden, Reform'un anahtar 
kavram olduğu, Hıristiyan bir düzen kurmaya dönük artan bir 
dizi çabadan söz ediyorum. Bu çabalar, “yüce” vahiyden gelen 
bireysel adanma ve etik reform talepleriyle erken dinlerin kesin 
kolektif ve ritüelistik biçimleriyle huzursuz bir şekilde bir ara- 
da olduğu daha eski eksen-sonrası dinlere artan bir tahammül- 
süzlük gösterir. Latin Hıristiyanlıkta çaba; herkes üzerine daha 
bireyci bir bağlanmanın, adanmanın ve eylemin İsa merkezci 
dininin yeniden kazandırılması ve empoze edilmesiydi ve eski, 
“büyüsel” ya da “bâtıl” olduğu kabul edilen kolektif ritüel pra- 
tik formlarının bastırılması ya da hatta ortadan kaldırılmasıydı. 
Toplumsal yaşam büyülü bir kozmosla bağlantısından ve tüm 
kalıntılardan arındırılmış, kozmos ve üzerinde nefes aldığı tin- 
sel ile zamansal, Tanrıya adanmış bir yaşam ile “dünya” yaşamı, 
düzen ile kaos arasındaki eski tamamlayıcılıklardan uzaklaştı- 
rılmış oldu. 


Bu proje, bütünüyle, insan eylemine yönelen nesnelleştirme 
ve araçsal bir bakış aracılığıyla davranışın ve toplumsal biçimle- 


34 Louis Dumont, Essais sur l'individualisme, Paris: Seuil, 1983, 1. bölüm. 
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rin disiplinli bir yeniden düzenlenmesi biçimi alan işleminin tar- 
zına binaen bir yerinden etmeydi. Fakat sonuçları da içsel olarak 
yerinden etmeye eğilimliydi. Bu, gömülülüğün ikinci boyutunu 
yok eden büyü bozumuna dönük dürtüde açık hâle gelir. Aynı 
zamanda bunu, özellikle Hıristiyan bağlamında görebiliriz. Bir 
bakıma Hıristiyanlık burada herhangi bir eksenle ilgili tinsellik 
gibi işler gerçekten, başkasıyla, yani Stoacılıkla birlikte işler- 
fakat aynı zamanda özellikle Hıristiyan biçimler de mevcuttu. 
Yeni Ahit aile, klan ve topluluk beraberliğinin terk edilmesi ya 
da en azından görecelileştirilmesi ve Krallığın bir parçası olma 
çağrıları ile doludur. Bunun, kişinin basitçe doğum sayesinde 
üyesi olmadığı fakat kişisel bir çağrıyı cevaplayarak katıldığı 
belli Protestan kiliselerine özgü işleyişin izinde yansıdığını gö- 
rebiliriz. Bu kavrayış, sırası geldiğinde, sözleşme üzerine kurul- 
muş olarak ve böylece son tahlilde özgür bireylerin kararınca 
inşâ edilmiş olarak bir topluluk kavramına güç vermekteydi. 


Bu nispeten açık bir hısımlıktır fakat benim iddiam, “dün- 
yaya modern bireyi” getirmeye dönük Hıristiyan ya da Hıristi- 
yan-Stoacı etkinin müdahalesinin çok daha yaygın ve çok çatallı 
olduğudur. Bu, öncelikle ahlâki, sonrasında modem bireycilik 
yönünde toplumsal tahayyülü ilerletmeye katkıda bulundu. Bu- 
nun, on yedinci yüzyıl doğal hukuk teorisinin ahlâki düzeninin 
yeni algılanma biçiminde ortaya çıktığını gördüğümüz şey ol- 
duğuna inanıyorum. Bu, Stoacılığa çok şey borçluydu ve fikir 
babası, tartışmasız Hollandalı Neo-Stoacılar Justus Lipsius ve 
Hugo Grotius'tu. Fakat bu, insan toplumunun istenen bir yeni- 
den yapımına önemli bir yer vermesi anlamında Hıristiyanlaştı- 
rılmış ve modem bir Stoacılık idi. 


Hem korunaklı kimlik hem de reform projesinin büyük ye- 
rinden etmeye katkıda bulunduğunu söyleyebiliriz. Gömül- 
müşlük, yukarıda söylediğim gibi, hem bir kimlik —-kendiliğin 
tahayyülüne bağlamsal sınırlar- hem de toplumsal tahayyül ya 
da bütün toplumu hayâl etme ya da düşünebilme biçimi me- 
selesidir. Fakat yeni korunaklı kimlik, kişisel adanma ve disip- 
lin üzerine ısrarıyla, eski kolektif ritüel ve aidiyet biçimlerine 
dönük mesafeyi, bunların ortadan kaldırılmasını tasarlayan 
reform dürtüsü başlamışken, kimliksizleşmeyi ve hatta düş- 
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manlığı yükseltti. Hem kendilik algıları hem de topluma dair 
projelerinde disiplinli elitler, bireylerce inşâ edilmiş olarak bir 
toplumsal dünya fikrine yöneldiler. 


Böylece, kişisel bağlanma ve büyünün bozulmasının ilişkili 
iki vektörüne, yine yakından ilişkili iki vektör daha ekleyebili- 
riz: reform hareketlerini ve ayrışmayı ya da modem bireyciliğin 
yükselişini. Ve bunlar, modern sekülerliğin eğer temel özelliği 
değilse de temel özelliğinden biri olduğunu düşündüğüm, bir 
beşincisiyle bağlantılıdır. 


Batı modemliğinden “seküler” olarak bahsederken ne kaste- 
diyoruz? Bunu tanımlamanın çok çeşitli yolları mevcuttur: ka- 
musal yaşamdan dinin ayrılması, dinsel pratik ve inancın azal- 
ması. Fakat bunlara dokunmaktan sakınmak mümkün olmasa 
da, burada benim ilgim zamanımızın başka bir yüzüne dönük: 
Tanrı'ya veya her türlü biçimiyle aşkın olana inanç, tartışmaya 
açıktır: bu inanç, birçok seçenekten biridir; dolayısıyla kırılgan- 
dır; bazı insanlar için belli sosyal çevrede inanmak çok zor hatta 
“garip”tir. Beş yüzyıl önce Batı uygarlığında bu böyle değildi. 
İnançsızlık tartışma dışıydı, kavranamazlığa yakındı birçok in- 
san için. Fakat bu tanım, üstelik modem Batı dışında bütün in- 
san tarihine uygun düşer. 


Bu tür bir seküler iklimin meydana gelmesi için ne olmuş 
olmalıydı? Öncelikle, “doğa” ve “doğaüstü” arasında açık bir 
ayrım çizen bir kültür gelişmeliydi ve ikincisi bütünüyle doğa 
içinde yaşamak mümkünmüş gibi görünmeliydi. Birinci koşul 
için çaba sarf edildi fakat ikincisi, ilk elde tümüyle kazara mey- 
dana geldi. 


Çok kısaca, ikincisinin reform olarak tanımladığım vek- 
tördeki bir dizi eylemin yan ürünü olarak meydana geldiğine 
inanıyorum. Müdahalesi bireyleri ve bireylerin topluluklarını, 
İncil'in taleplerine uyumlu kılmak üzere yenilemekti. Neo-stoa- 
cı bakışla işbirliğiyle bu, yeni disiplinler üzerine şekillenen (Fo- 
ucault hikâyeye burada girer) şiddeti ve düzensizliği baskıla- 
maya ve gerek Protestan İngiltere'de, Hollanda'da, Karşı Reform 
Fransası'nda gerekse sonrasında Amerikan kolonilerinde ve 
Almanya'nın Polizeistaat'ında yeni adanmışlık pratik ve ahlâki 
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davranış biçimlerine teşvik edilmiş ya da zorlanmış görece ba- 
rışçı ve üretken zanaatkâr ve çiftçiler yaratmaya yardımcı olmuş 
yeni toplumsal düzen biçimleri kurmaya dönük bir dizi çaba 
için nizamname hâline geldi. 


Hipotezim odur ki sivil ve “kibar” bir düzenin bu yeni evreni, 
kurucu babalarının umut etmiş olduğunun ötesinde muvaffak 
oldu ve bu, böylece, yeni bir Hıristiyan düzenin ne olabileceğine 
dair, giderek içkin terimlerde karşılık bulan, yeni bir okumaya 
meydan verdi (yani, kibar, uygarlaşmış düzen Hıristiyan dü- 
zendir). Hıristiyanlığın bu biçimi birçok “aşkın” içerikten mah- 
rumdu ve böylece âdil düzen kavranışı (“modem ahlâki düzen” 
dediğim) kendi kökensel teolojik, Tanrısal inayet çerçevesinin 
dışında ve hatta belli durumlarda ona karşı (Voltaire, Gibbon ve 
başka bir açıdan Hume'de olduğu gibi) benimsenebilmiş yeni 
bir mecraya açıktı. 


Tanrı'ya inanmama, biri diğerinin karşılıklı yararı için eyle- 
meye yazgılanan (Tanrı ya da doğa tarafından) hak sahibi birey- 
lerin ahlâki düzenine olan bu inançla yakın simbiyozu içinde 
yükselir, bu düzen savaşçıyı göklere çıkaran önceki onur etiğini 
reddeder, aynı zamanda başka bir aşkın ufuğu kapatmaya eği- 
limlidir. (Bu düzen formülasyonunun iyi bir örneğini Locke'un 
İkinci İnceleme'sinde görürüz.) Düzenin bu kavranışı, modern 
Batı'da hüküm süren toplumsal tahayyülün biçimlerini derin- 
den biçimlendirmektedir: piyasa ekonomisi, kamusal alan, ege- 
men “halk”. 


Başka bir ifadeyle, buradaki temel değişim tamamen içkin 
bir düzen içinde yaşama mümkünlüğü olarak tasvir edilebilir; 
yani kendimizi kendi terimleriyle açıklanabilir olan böylesi bir 
düzen içinde gerçekten düşünme ya da hayal etme olâsılığı böy- 
lece bir tür “ekstra seçenek” olarak aşkınlığa inanmayı terk eder 
— bu, herhangi bir insan toplumunda daha önce olmamıştı. Bu, 
gerekli bir koşul olarak doğa ve doğaüstü arasında açık bir ay- 
rımı varsaymaktaydı fakat bundan fazlasını gereksinmekteydi. 
Kamusal alan, piyasa ekonomisi ve yurttaş devleti gibi modern 
biçimlerinde yükselişini gördüğümüz bütünüyle içkin bir ka- 


35 Bunu genişçe şurada geliştirdim: Taylor, Modem Social Imaginaries. 
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raktere sahip bir toplumsal tahayyülce sürdürülen bir toplum- 
sal düzen gelişmeliydi. 


IV 


O hâlde büyünün bozulması ve bireysel dinin vektörleri ko- 
lektif ritüeli marjinalize etmeye uğraşmaktadır. Elbette güçlü 
mânâda ritüelden söz ediyorum, duanın, kurbanın, şeytan çı- 
karmanın ve başka bir şeyin bizi ya da dünyamızı ya da bizim 
Tanrı'yla ve ulu alemle ilişkimizi dönüştürdüğü ritüel. Ritüel 
yüce âlemdeki bir şeyi ya da onunla ilişkimizi etkiler. Elbette, ri- 
tüellere sahip olmaya devam ediyoruz —bayrağı sallıyor, ulusal 
marşı söylüyor, kendimizi amaca ciddiyetle adıyoruz — fakat te- 
sir burada vicdanidir: en iyi hâlde psikolojik olarak dönüşürüz; 
daha adanmış hissediyor görünürüz. 


Bütün ritüeller, “sembolik” anlama sahip bedensel eylemler- 
den oluşur: yani, önemli bir yaşamsal anlama sahip bir şeyi do- 
kunulabilir kılar ya da ona başvurur; amacımız ya da Tanrı'nın 
lütfu ve benzeri. Fakat bu iki vektörün neticesi, eylemlerimizin 
tesirini düşüncelerimiz, duygularımız ve eğilimlerimiz üzerine 
içsel etkiler olarak yeniden tasarlamamızdır. Şimdi “sembol”e 
içimizde anlam düşüncesi uyandırması bakımdan başvurulur. 
Artık gerçek varoluşla ilgilenmiyoruz. Şimdi “sadece sembolik” 
olarak bir eylemden bahsedebiliriz. 


Önemli olan içsel olarak meydana gelir ve bedensel olan sa- 
dece dışsalken hareket, bir kaymayla ikiliğe tam anlamıyla uyar. 


İki vektör sıklıkla Deizm dediğimiz şeyle yakınlığı olan yeni 
bir “din” kavrayışı türetir. Bunun bir yönü modem ahlâki dü- 
zenin gelişmesinde yatar. İkinci yön kişisel olmayan düzenleri 
üstün kılar. 


Bu bakışta gerçek din akli olarak savunulabilir ve akıl tara- 
fından desteklenen bir ahlâksallık türeten bir doktrinden oluşur. 
Gerçek din, doğa yasasını okuyabileceğimiz ve sonra ekstra bir 
seçenek olarak yasalara uymak için ekstra bir teşvik ilâve ettiği, 
şöyle ki onun taleplerini nasıl iyi yerine getirdiğimize dayanan 
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cezaları ve ödülleri dağıttığı bir ahiretin de olduğu bir evreni 
bize bağışlayan yaratıcı bir Tanrı tasavvur eder. Başka her şey, 
gerçek gibi bir şeyi ve hakikatte, bireysel vicdanı bastıran ahlâki 
yasanın ikâmet etmesi gereken kolektif yaşam biçimini etkiledi- 
ği düşünülen ritüel gibi, gereksiz ve yalanlara dayalıdır. 


Bu, bölümün başında Deist olarak tarif ettiğim hakiki dinin 
bir örneğini yaratır. Başka kültürdeki insanlar bunu o hâlde 
yapmaya başlayabilirler veya hakiki dine veya doğrusu istenir- 
se, hatta (Ortodoks) Hıristiyanlıktan daha iyi örneklere sahip 
olduklarını göstermek için kendi adlarına yapılmaya başlanmış 
bulabilirler. Buna, erken on dokuzuncu yüzyıl Bengal'inde Ram 
Mohan Roy'un reform önerileri ve ayrıca Konfüçyüsçülüğün 
din olmaktan (zongjiao) ziyade münasip insan ilişkilerinin yasası 
ve öğretisi olduğuna (jiao) dair Qing Hanedanı âlimlerinin orto- 
doks bakışını 1983'te Chicago Dinler Parlementosu'nda temsil 
eden Peng Guanyu örnek verilebilir. Aynı durum Budizm ve 
Taoculuk için iddia edildi ve bu durum uzun yüzyıllar boyun- 
ca sürmüştü. Pür öze sahip olması için dinin kopması gereken 
şey, büyüyü, cadılığı, sihri ve benzerlerini içeren wu veya şama- 
nizmdir.# Belki de burada Deizme Batılı hareketçe etkilenen ve 
onu etkileyen paralel bir gelişim vakamız vardır. 


36 Vander Veer, “Tapınakları Yıkmak, Kitapları Yakmak: Hindistan ve Çin'deki 
Sekülerist Projelerin Karşılaştınlması” 
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2 
SEKÜLER, SEKÜLERLEŞTİRMELER, SEKÜLERİZMLER 


o 
JOSE CASANOVA 


Çeviren: S. Erdem Türközü 


Sekülerizmi yeniden düşünmek, merkezi bir modem epistemik 
kategori olarak “seküler”, modern dünyanın tarihsel süreçle- 
rinin analitik bir kavramsallaştırması olarak “sekülerleştirme” 
ve bir dünya görüşü ve ideoloji olarak “sekülerizm” arasındaki 
temel analitik ayrımı akılda tutmayı gerektirir. Bu üç kavram 
açıkça ilişkilidir ama çeşitli akademik-disipliner ile toplumsal- 
siyasal ve kültürel bağlamlarda çok farklı bir biçimde kullanılır. 
Bu üç kavramı, ayrı gerçeklikler olarak onları şeyleştirmeye kal- 
kışmaksızın, analitik bir biçimde ayırt etmenin bir yolu olarak, 
üç farklı fenomen arasında araştırmaya yönelik bir tarzda fark- 
lılaştırmayı öneriyorum." 


a" 


Seküler kavramı “dini” olandan farklılaştırılmış bir alanı ya 
da gerçekliği inşâ etmek, kodlamak, kavramak ve deneyimle- 
mek için, merkezi bir modern kategori —teolojik-felsefi, hukuki- 
siyasi ve kültürel-antropolojik— hâline geldi. Fenomenolojik 
olarak “sekülerlikler”, çeşitli modern bağlamlarda ve modem 
“dinsellikler”in ve “tinsellikler”in paralel ve karşılıklı olarak 
ilişkili dönüşümlerinde kodlandığı, kurumsallaştırıldığı ve de- 
neyimlendiği için farklı türlerden “sekülerlikler” keşfedilebilir. 
“Dini” ve “seküler”in daima ve her yerde karşılıklı olarak inşâ 


1 Bu bölüm, şuradaki argümanların üzerine inşâ edildi ve geliştirildi: José Casa- 
nova, “The Secular and Secularisms”, Social Research, Cilt: 76, Sayı: 4, Kış 2009, s. 
1049-1066. 
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edildiği âşikârdır. Bununla beraber sosyal bilimler dinin bilim- 
sel araştırmasına büyük emek harcamış olmasına rağmen, sekü- 
lerin düşünümsel bir antropolojisini ve sosyolojisini geliştirme 
görevi daha yeni yeni başlamaktadır. 

Aksine sekülerleştirme, “dini” olanın dönüşümünün ve fark- 
lılaşmasının fiili ya da sözde ampirik-tarihsel örüntülerine ve 
“seküler” de erken modemlikten günümüz toplumlarına dek 
(devlet, ekonomi, bilim, sanat, eğlence, sağlık ve refah gibi) ku- 
rumsal alanlara genel olarak atıfta bulunur. Sosyal bilimlerde, 
özellikle sosyolojide, sekülerleştirmenin ilkel “kutsal”dan mo- 
dern “seküler”e doğru genel bir teolojik ve ilerlemeci insan ve 
toplum gelişmesinin parçası ve kısmı olarak, bu ilk başta modem 
Avrupalı ve ardından gitgide artan bir biçimde küreselleşen ta- 
rihsel dönüşümleri kavramsallaştıran genel bir kuramı gelişti- 
rildi. Modem dünyada dinin “gerileme”si ve “özelleştirilme” si 
tezi sekülerleştirme kuramının merkezi bileşenleri hâline geldi. 
Hem gerileme hem de özelleştirilme tezleri son on beş yıl içinde 
sayısız eleştiri ve gözden geçirmeye maruz kaldı. Ama kuramın 
özü -modernleşme süreçlerinin paradigmatik ve tanımlayıcı ka- 
rakteristiği olarak kavranan, modem toplumların çeşitli kurum- 
sal alanlarının ve alt sistemlerinin farklılaştırılmasının tek bir 
süreci olarak sekülerleştirme anlayışı- sosyal bilimlerde, özel- 
likle sosyolojide, görece rakipsiz bir şekilde kaldı. 


Sekülerizm daha geniş bir biçimde, modem seküler dünya 
görüşlerine ve ideolojilerine atıfta bulunur. Bunlar bilinçli bir 
biçimde savunulabilir ve açıkça tarih felsefelerine ve normatif- 
ideolojik devlet projelerine, modernite projelerine ve kültürel 
programlara dönüştürülebilir ya da alternatif olarak, düşü- 
nümsel olmayan bir biçimde bir epistemik bilgi rejimi olarak 
görülebilir ya da fenomenolojik olarak modem gerçekliğin ve- 
rili normal yapısı, modern bir doxa’ ya da bir “düşünülmeyen” 
olarak varsayılabilir. Dahası, modem sekülerizm, seküler devlet 
ve dinin hukuki-anayasal ayrımının farklı normatif modelleri 
bağlamında; ya da bilim, felsefe ve teoloji arasında bilişsel fark- 
lılaştırmanın farklı türleri bağlamında; ya da hukuk, ahlâk, din 


” Doksa, Platon'un felsefesine göre ideaların yansıması olan sanılar, yanılsamalar- 
dır. (e.n.) 
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ve benzerleri arasında pratik farklılaştırmanın farklı modelleri 
bağlamında birçok tarihsel biçimler hâline de gelebilir. 


Bu bölüm bu kavramların ve bunların atıfta bulunduğu feno- 
menolojik deneyimlerin, kurumsal düzenlemelerin, tarihsel sü- 
reçlerin, anayasal çerçevelerin ve normatif-ideolojik projelerin 
bazılarının analitik detaylandırılmasını sunar. 


Seküler 


Sekülerin basit bir biçimde dinin ötekisi, yani dini olmayan ol- 
duğu sık sık varsayılır. Bu açıdan seküler, basitçe artakalan bir 
kategori olarak işlev görür. Ama paradoksal bir biçimde, mo- 
dem seküler çağımızda ve modem seküler dünyamızda, sekü- 
ler, dini olanın yerini alma anlamında, gitgide artan bir biçimde 
gerçekliğin bütününü kuşatır hâle geldi. Sonuç olarak gitgide 
artan bir biçimde seküler, din ortadan kaldırıldığında ya da 
kaybolduğunda geride kalan doğal toplumsal ve antropolojik 
taban, dinden yoksun bir doğal gerçeklik olarak kavrandı. Bu, 
Charles Taylor'ın eleştirel bir biçimde “eksiltme kuramları” ola- 
rak karakterize ettiği kavram ya da epistemik tutumdur.? 


Paradoks, dini olan gittikçe sadece bir artakalan kategori (se- 
külerin ötekisi) olarak değil de aynı zamanda hem insanların 
hem de toplumların o olmaksızın yaşayabileceği üstyapısal ve 
gereksiz bir ilâve olarak görülürken, sekülerin aslen olduğu gibi 
artakalan bir kategori olmaktan ziyade basitçe bir gerçeklik ola- 
rak görülmesinde yer almaktadır. 


Sekülerist dünya görüşleri, sadece sekülerin dini olan üze- 
rindeki üstünlüğünü değil aynı zamanda dini olanın yerini se- 
külerin aldığını da savunarak, dini ve sekülerin ikici ilişkisinde- 
ki paradoksal tersyüz etmenin haklılaştırıcı açıklamaları olarak 
işlev görürken, sekülerleşme kuramları, sekülerin dini olandan 
farklılaşmasının ve özgürleşmesinin evrensel bir dünya tarihi 
olarak anlaşılan sürecinin açıklayıcı kavramsallaştırmaları ola- 
rak belirmiştir. Her ikisi de, sürecin özel ve olumsal tarihselli- 


2 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass: Harvard University Press, 
2007. (Charles Taylor, Seküler Çağ] 
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ğini, evrensel insan gelişiminin düzeyine yansıtarak dikkate 
almadığı ve aslında gizlediği ölçüde, eleştirel ve düşünümsel 
olmayan ideolojiler olarak işlev görür. Dahası sekülerleşme ku- 
ramlannın yanı sıra sekülerist toplum bilimi, seküleri, üstyapı- 
sal dini eklenti bir kez kaldırıldığında ortaya çıkan doğal ve ev- 
rensel taban olarak koyutlayarak, yorumlamaya ya da analitik 
açıklamaya gereksinim duyan seküler değil sadece dini olanmış 
gibi, seküleri ya da seküler deneyimin çeşitlemelerini çözümle- 
me, araştırma ve açıklama görevinden kaçındı. 


Seküler olanın herhangi bir tartışması, onun, diğer dini gele- 
neklerde ya da Doğu Hıristiyanlığında bile dengi olmayan, ilk 
olarak Batılı Hıristiyanlığın teolojik bir kategorisi olarak orta- 
ya çıktığının kabülüyle başlamak zorundadır. Özgün hâliyle, 
per saecula saeculorumi'da olduğu gibi, Latince sözcük saeculum, 
sadece belirsiz bir zaman dilimi anlamına geldi. Ama eninde 
sonunda, tüm Orta Çağ Hıristiyanlığının uzamsal ve zamansal 
gerçekliğini iki dünyayı ayıran ikili bir sınıflandırma sisteminde 
(kurtuluşun dini-tinsel-kutsal dünyası ve seküler-geçici-dindiı- 
şı dünya) yapılandırmak için hizmet eden bir kavram çiftinin 
(dini/seküler) terimlerinden bir hâline geldi. Bunun sonucu 
olarak, Hıristiyan kusursuzluğa adanmış bir hayatı sürmek için 
dünyadan manastırlara çekilen “dini” ya da gedikli ruhban ile 
ruhban olmayanlarla (laity) birlikte dünyada yaşayan “seküler” 
ruhban arasındaki ayrım yapılandırıldı. 


Özgün teolojik anlamında sekülerleştirmek, “dünyevi kıl- 
mak”, dindar bir kişi saeculum'da yaşamak için manastır yöneti- 
mini terk ettiğinde ya da Protestan Reformu'ndan sonra manas- 
tır mülkiyetinin sekülerleştirilmesinde olduğu gibi, dini kişileri 
ya da nesneleri seküler olanlara dönüştürmek anlamına geldi. 
Bu Batılı sekülerleştirmenin tarihsel sürecinin temel metaforu 
olarak kullanılabilir olan, “sekülerleştirme” teriminin özgün 
Hıristiyan teolojik anlamıdır. Gerçekten de sekülerleştirmenin 
tarihsel süreci Orta Çağ Hıristiyanlığının yapılandırıcı ikicili- 
ğine belirli bir tepki olarak, dini ve seküler dünya arasındaki 
ikiciliğe köprü kurma, bunu ortadan kaldırma ya da aşmanın 


“For ever and ever, ebediyen. (ç.n.) 
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bir girişimi olarak anlaşılması gerekir. Bu açıdan sınıflandırma- 
nın ikili sisteminin bizatihi varoluşu sekülerleştirme sürecinin 
dinamiklerini belirlemeye hizmet etti. Buna rağmen Hıristiyan 
Batı'da bile bu sekülerleştirme süreci iki farklı dinamik izledi. 


Bunlardan biri, herkesin “seküler çileci bir keşiş”, saeculum'da 
mükemmel bir Hıristiyan hâline gelebilmesi için, geçici olanı 
tinselleştirmeyi ve mükemmelliğin dini yaşamını manastırlar- 
dan seküler dünyaya getirmeyi amaçlayan, dâhili Hıristiyan 
sekülerleştirme dinamiğidir. Bu tür bir dinamik, ikiciliği, dini 
ve seküler arasındaki sınırları bulanıklaştırarak, karşılıklı aşıla- 
mayla dini olanı seküler ve seküler olanı dini kılarak aşma eği- 
limindedir. Bu, saeculum'un Hıristiyan reformunun çeşitli Orta 
Çağ hareketleri tarafından başlatılan, Protestan Reformu tara- 
fından radikalleştirilen ve paradigmatik dışavurumuna Anglo- 
Sakson Kalvinist kültürel alanda özellikle Birleşik Devletler'de 
kavuşan yoldu. 


Sekülerleştirmenin diğer farklı, aslında neredeyse karşıt di- 
namiği laikleşme biçimini aldı. Bu, tüm seküler alanları ruhba- 
nın eklesiastik (ecclesiastical, kiliseye/Hıristiyanlığa ait, e.n.) de- 
netiminden azâd etmeyi amaçlar ve bu açıdan laik/ruhban an- 
tagonizmasıyla damgalanır. Bununla beraber Protestan yoldan 
farklı olarak, dini ve seküler arasındaki sınırlar katı bir biçimde 
sürdürülür ama bu sınırlar, dini olanın seküler kamusal alanda- 
ki herhangi bir varlığını dışlarken dini olan her şeyi içermeyi, 
özelleştirmeyi ve marjinalleştirmeyi amaçlayarak dışa doğru 
itilir. Katolik ülkelerde, ilk olarak Fransız devrimi sırasında ve 
daha sonra takip eden liberal devrimlerde, manastırların sekü- 
lerleştirilmesi meydana geldiğinde manastır duvarlarının yı- 
kılmasının görünürdeki amacı, Protestan Reformu'nda olduğu 
gibi, mükemmelliğin dini yaşamını seküler dünyaya getirmek 
değildi. Aksine, günümüzde, basitçe, dini simgelerden ve dini 
anlamlardan boşaltılmış seküler yerler olarak algılanan bu dini 
yerleri laikleştirmek, onların dini içeriğini çözmek ve boşalt- 
mak, dindar kişileri, keşişleri ve rahibeleri, dünyaya zorlama- 
dan önce yurttaş ve laik kılmaktı. Bu tam da laicit&'nin hüküm- 
ranlığıdır: dini simgelerden ve ruhban denetiminden arındırı!- 
mış toplumsal siyasal bir alan. Fransız-Latin-Katolik kültürel 
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alanda paradigmatik olan laikleştirmenin bu tür bir yolu, tüm 
Kıta Avrupası'nda çeşitli dışavurumlar bulsa da, seküleri, ba- 
sitçe bu-dünyevi gerçeklik dinden arındırıldığında geride kalan 
alan olarak anlamaya eğilimli, seküler modemitenin tüm eksilt- 
me anlatılarının temel metaforu olarak hizmet edebilir. 


Birçok çeşitlemesiyle birlikte bunlar, seküler çağımızda do- 
ruğuna ulaşan sekülerleştirmenin iki ana dinamiğiydi. Her iki 
yol da, saeculum'un, yani seküler çağın ve seküler dünyanın, po- 
zitif bir olumlanması ve yeniden değerlendirilmesi aracılığıyla, 
Orta Çağ Hıristiyan ikiciliğinin üstesinden gelmeye farklı biçim- 
lerde öncülük etti. Bu da içkin seküler dünyayı, insan gelişimi- 
nin alanı olarak, yarı-aşkın bir anlamla aşılayarak gerçekleştiri!- 
di. “Seküler” teriminin bu geniş anlamında, “seküler çağda ve 
seküler dünyada yaşama” anlamında, hepimiz seküleriz ve tüm 
modem toplumlar sekülerdir ve öngörülebilir bir geleceğe dek 
böyle kalması olasıdır, hatta per saecula saeculorum denebilir. 


İnsanlar basitçe “dinsiz”, yani dinden yoksun ve saf bir bi- 
çimde seküler içkin çerçevenin ötesindeki aşkınlığın herhangi 
bir biçimine kapalı olduğunda, “seküler” teriminin, kendine- 
yeten ve özel sekülerliğin, ikinci, daha dar bir anlamı bulun- 
maktadır. Burada seküler, artık ikici bir çiftin birimlerinden biri 
değildir ama kendi kendini kuşatan bir gerçekliği oluşturur. Bir 
ölçüye dek bu, sekülerleştirme sürecinin, kişiyi dini bileşenden 
tamamen kurtararak, din ve seküler arasındaki ikiciliğin üste- 
sinden gelme girişiminin, olası bir nihai sonucunu oluşturur. 


Charles Taylor Seküler Çağ adlı yakın geçmişteki eserinde, 
modem ayrıştırılmış kozmik, toplumsal ve ahlâki düzenlerin iç 
içe geçen kümelenmesi olarak oluşturulmuş hâle gelen “içkin 
çerçeve” olarak adlandırdığı fenomenolojik deneyim aracılığıy- 
la süreci yeniden inşâ eder. Düzenlerin tümü -kozmik, toplum- 
sal ve ahlâki- saf bir biçimde içkin seküler, aşkından yoksun ve 
bu nedenle etsi Deus non daretur, “sanki tanrı yokmuşcasına” 
işlev gören düzenler olarak anlaşılır. Taylor'a göre, bu fenome- 
nolojik deneyim, bu çağda yaşayan insanların dini ya da deistik 
inançlara hâlâ sahip olmasından bağımsız olarak, paradigmatik 
bir biçimde seküler bir çağ olarak çağımızı oluşturur.” 


3 age. 
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Buradaki soru, bu tür bir içkin çerçeve içinde yaşamanın fe- 
nomenolojik deneyiminin, onun içindeki insanların etsi Deus 
non daretur işlev görmeye eğilimli kılıp kılmayacağıdır. Taylor 
bu soruya olumlu yanıt vermeye yatkındır. Gerçekten de onun 
inancın seküler “koşulları”nın fenomenolojik açıklaması, yakla- 
şık MS 1500 dolaylarında Tanrı inancının meydan okunmamış 
ve sorusallaştırılmamış, esasen “naif” ve verili olarak kabul 
edildiği Hıristiyan bir toplumdan, tanrıya inancının artık aksi- 
yomatik olmadığı ama gitgide artan bir biçimde sorusallşatırıl- 
mış hâle geldiği, öyle ki, inananlar olarak “bağlanmış” bir duruş 
noktasını benimseyenlerin bile, kendi inançlarını düşünümsel 
bir biçimde diğerleri arasında bir seçenek, açık meşrülaştırma 
gerektiren bir başkası olarak deneyimlemeye eğilimli olduğu 
Hıristiyanlık-sonrası bir topluma geçişi açıklamayı amaçlar. Ak- 
sine sekülerlik, din olmadan varolma, gitgide artan bir biçimde, 
artık meşrülaştırma gereksinmeyen, doğal olarak naif bir biçim- 
de deneyimlenebilen hazır seçenek hâline gelme eğilimindedir. 


Modem toplumlarda olağan insanlık durumu olarak “inanç 
olmayan”ın ya da “din olmayan”"ın bu doğallaştırılması, ar- 
tan modemleşmeyle birlikte dini inançların ve uygulamala- 
rın aşamalı bir gerileyişini koyutlayan -öyle ki toplum ne ka- 
dar modem ise o kadar daha seküler ve daha az “dini” olacağı 
beklenir- sekülerleşmenin başât kuramlarının varsayımlarına 
karşılık gelir. Dini inançların ve uygulamaların gerileyişinin, 
“sekülerleşme”nin görece yeni bir anlamı olduğuna, en modem 
Avrupa dillerinin sözlüklerinde henüz belirmemiş olması ger- 
çeği işaret eder. 


Aynı içkin çerçeve içinde işlev görme anlamında tamamen 
seküler olan ancak aynı zamanda nüfusları bariz bir biçimde 
dindar olan, Birleşik Devletler ya da Güney Kore gibi, bazı mo- 
dern Avrupalı olmayan toplumların olması olgusu ya da Batılı 
olmayan birçok toplumun modemleşmesine dinidüşmanlık sü- 
reçlerinin eşlik etmesi olgusu, dini inançların ve uygulamaların 
gerileyişinin modemleşme sürecinin yarı-doğal sonucu olduğu 
öncülünü tartışmaya açmalıdır. Olduğu hâliyle (per se) modem- 
leşme dini inançların ve uygulamaların aşamalı bir gerileyişini 
zorunlu olarak üretmiyorsa, birçok Batılı, Avrupalı toplumlar- 
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da bulunan radikal ve yaygın sekülerliğin daha iyi bir açıkla- 
masına ihtiyaç duyarız. “Seküler” teriminin bu ikinci, “dinden 
yoksun olma” anlamında sekülerleşme modemleşme sürecinin 
bir sonucu olarak ya da kendi kendini kuşatan içkin bir çerçeve- 
nin toplumsal inşâsının bir sonucu olarak otomatik bir biçimde 
meydana gelmez ama bazı diğer özel tarihsel deneyimler tara- 
fından fenomenolojik olarak aracılık edilmeye ihtiyaç duyar. 


Kendi kendine yeten sekülerlik, yani dinin yokluğu, sadece 
bir olgu, düşünümsel olmayan bir biçimde naif bir durum ola- 
rak değil fiili olarak gelişimin yarı-doğal sürecinin anlamlı bir 
sonucu olarak deneyimlenirse, olağan verili olarak kabul edilen 
konum hâline gelmek için daha iyi bir şansa sahiptir. Taylor'ın 
da işaret ettiği gibi, modem inançsızlık, basitçe bir inancın yok- 
luğu durumu ya da sadece kayıtsızlık değildir. Bu tamamlan- 
mış geçmiş zamanı gerektiren tarihsel bir durumdur; “inancın 
irrasyonelliğinin “üstesinden gelmiş’ olmanın bir durumu” 4 Bu 
fenomenolojik deneyime içkin olan, inancın koşullarındaki bu 
insanmerkezci (anthropocentric) değişimi, bir olgunlaşma ve bü- 
yüme süreci olarak, bir “erginleşme” ve ilerleyici özgürleşme 
olarak anlayan, Aydınlanma'dan miras alınmış modern bir aşa- 
macı bilinç”tir. Taylor için, bu aşamacı fenomenolojik deneyim, 
sırası geldiğinde, kişiye özel insancıllığın fenomenolojik dene- 
yimini, insan gelişiminin pozitif kendi kendine yeten ve kendi 
kendini sınırlayan olumlaması ve insan gelişiminin ötesindeki 
aşkınlığı kendi kendini reddetme ve kendi kendini engelleme 
olarak eleştirel reddini temellendirmeye hizmet eder. 


Bu açıdan sekülerizmin tarihsel özkavranışı, hâlihazırdaki 
modern seküler görüşümüzün, kavrayışın, söylendiğine göre 
diğer daha eski ve bu nedenle de daha ilkel dini biçimleri kar- 
şısındaki üstünlüğünü doğrulama işlevine sahiptir. Seküler ol- 
mak modern olmak anlamına gelir ve bu nedenle imâ edilen, 
dini olanın bir biçimde, henüz, tam olarak modem olmadığı an- 
lamına geldiğidir. Bu, aşılmış bir duruma geri dönme fikrinin 
kendisini, düşünülemez bir entelektüel gerilemeye dönüştüren, 
modem tarihsel aşamacı bilincin çark etkisidir. 


4 age.,s. 269. 
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Bir tarih felsefesi ve bu nedenle ideoloji olarak sekülerizmin 
işlevi, sekülerleştirmenin özgül bir Batılı, Hıristiyan tarihsel sü- 
recini, insan gelişiminin evrensel bir teleolojik sürecine -inanç- 
tan inanç olmayana, ilkel irrasyonel ya da metafizik dinden mo- 
dem, rasyonel, metafizik sonrası seküler bilince- dönüştürmek- 
tir. Sekülerleştirmenin genel sürecinde Hıristiyanlık içi gelişme- 
lerin özgül rolü kabul edildiğinde bile, bu, Marcel Gauchet'nin 
anlamlı formülasyonu “dinden çıkış için din”de olduğu gibi, 
Hıristiyanlığın benzersizliğinin evrensel önemini vurgulamak 
içindir. 

Bu sekülerist aşamacı bilincin Batılı, Avrupalı toplumların 
modemleşmesine eşlik etmiş olan yaygın sekülerleştirme için 
hayati bir etmen olduğunu önermek istiyorum. Avrupalılar, 
kendi sekülerleştirmelerini, yani gözlerinin önünde meydana 
gelen dini inançların ve uygulamaların yaygın gerilemesini, 
modemleşmelerinin doğal bir sonucu olarak deneyimleme eği- 
limindedir. Seküler olmak modern bireylerin ya da modem top- 
lumların yaptığı varoluşsal bir seçiin olarak değil, daha ziyade 
modem hâle gelmenin doğal bir sonucu olarak deneyimlenir. 
Bu açıdan bu tarihsel aşamacı bilinçle aracılık edilen seküler- 
leşme kuramı kendi kendini gerçekleştiren kehanet olarak işlev 
görme eğilimindedir. Benim görüşüme göre, bu sekülerist tarih- 
sel aşamacı bilinç varlığı ya da,yokluğu, modernleşme süreçle- 
rine ne zaman ve nerede radikal sekülerleşmenin eşlik ettiğini 
açıklar. Birleşik devletler ya da birçok Batılı olmayan sömürge 
sonrası toplumlarda olduğu gibi bu tür sekülerist tarihsel aşa- 
macı bilincin olmadığı ya da daha az hâkim olduğu yerlerde, 
modernleşme süreçlerine dini gerileme süreçlerinin eşlik etmesi 
olası değildir. Aksine bunlara dini canlanma süreçleri eşlik ede- 
bilir. 

Bu yeniden inşâyı izleyerek seküler olmanın üç farklı yolu 
ayırt edilebilir: (a) basit sekülerlik, yani dindar olmanın normal, 
geçerli bir seçenek olduğu, seküler bir dünyada ve seküler bir 
çağda yaşamanın fenomenolojik deneyimi; (b) kendi kendine 
yeten ve kişiye özgü sekülerlik, yani olağan, yarı-doğal, verili 


5 Marcel Gauchet, The Disenchantment of the World: A Political History of Religion, 
Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1997. 
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bir durum olarak din olmaksızın yaşamanın fenomenolojik de- 
neyimi; ve (c) sekülerist sekülerlik, yani insan özerkliğinin ve 
insan gelişiminin bir durumu olarak, “din”den sadece edilgen 
bir biçimde âzâde değil aynı zamanda fiili olarak kurtulmuş ol- 
manın fenomenolojik deneyimi. 


Sekülerleşmeler 


Public Religions in the Modern World [Modern Dünya'da Kamusal 
Dinler | kitabında genellikle sekülerleşmenin tek bir kuramı ola- 
rak ele alınan, üç farklı ve zorunlu olmayan bir biçimde karşılık- 
lı olarak ilişkili bileşenlere ya da alt-tezlere ayırmayı önerdim: 
(a) seküler olarak adlandırılan devlet, ekonomi ve bilimin dini 
kurumlar ve normlardan farklılaşması teorisi; (b) modemleşme 
düzeylerinin doğal sonuçları olarak, dini inançların ve uygula- 
maların gitgide artan gerilemesi kuramı; ve (c)modern seküler 
ve demokratik siyasetin bir önkoşulu olarak dinin özelleşti- 
rilmesi kuramı. Bu tür bir analitik ayrım, ayrı ayrı üç alt-tezi, 
ampirik olarak yanlışlanabilir farklı önermeler olarak sınamayı 
olanaklı kılar. 


Avrupa'da üç seküler farklılaşma süreci, dinin özelleştirilme- 
si ve dini olanın gerilemesi tarihsel olarak birbiriyle bağlantılı 
olduğundan, üç süreci, özel ve olumsal gelişmelerden ziyade tek 
bir genel teleolojik sekülerleşme ve modernleşme sürecinin do- 
gal olarak birbiriyle ilişkili bileşenleri olarak görme eğilimi va- 
rolageldi. Birleşik Devletlerde ise aksine ne dini gerilemenin bir 
sürecinin ne de dinin özel alanla sınırlanmasının eşlik etmediği, 
seküler farklılaşmanın paradigmatik bir süreci bulunur. Ameri- 
kan toplumunun modernleşme ve demokratikleşme süreçlerine 
sık sık dini düşmanlıklar eşlik edegeldi ve birçok Avrupa top- 
lumunda dikilenden daha katı olan kiliseyle devlet arasındaki 
ayrım duvarı, din ve siyaset arasında sert bir ayrımı imâ etmez. 


Sekülerleşme kuramının iki küçük alt-tezi yani, “dinin geri- 
lemesi” ve “dinin özelleştirilmesi” son on beş yılda birçok eleş- 


6 Jose Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago: University of Chicago Press, 
1994. [José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler] Tezin eleştirel bir gözden geçirme- 
si için bakıruz, José Casanova, “Public Religions Revisited”, içinde, Hent de Vries (ed.), 
Religion: Beyond a Concept, New York: Fordham University Press, 2008, s. 101-119. 
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tiriye ve revizyona mâruz kalırken, tezin özü, yani sekülerleş- 
menin, modem toplumların çeşitli seküler kurumsal alanlarının 
dinden işlevsel farklılaşmasının tek bir süreci olarak kavran- 
ması, görece rakipsiz olarak kaldı.” Buna rağmen modem Batılı 
toplumlann tarihinde bulunabilecek çeşitli kurumsal alanları- 
nın (yani, kilise ve devlet, devlet ve ekonomi, ekonomi ve bilim) 
farklılaşması ve birleşmesinin çok sayıda ve oldukça farklı tarih- 
sel örüntülerinin, modern işlevsel farklılaşmanın tek bir teleolo- 
jik sürecinde kapsamanın uygun olup olmadığı sorulmalıdır.’ 


Dahası, sekülerleşmeyi, seküler modemlikte doruğa ulaşan 
insani ve toplumsal gelişmenin genel evrensel bir süreci olarak 
görmekten ziyade, “sekülerleşme” teriminin benzersiz bir Batılı, 
Hıristiyan teolojik kategoriden, saeculum'dan, türetildiğinin ka- 
bul edilmesiyle başlanmalıdır. Talal Asad şu olguya dikkatimizi 
çekti: “Sekülerleşmenin tarihsel süreci dikkate değer bir ideo- 
lojik tersyüz etmeyi etkiledi. (...) Çünkü bir zamanlar ‘seküler’ 
teolojik bir söylemin parçasıydı (saeculum)”; daha sonra “dini” 
olan seküler siyasal ve bilimsel söylemlerle oluşturuldu; onun 
için, bir tarihsel kategori ve evrensel küreselleşmiş bir kavram 
olarak “din”in kendisi, Batılı seküler modernliğin bir inşâsı ola- 
rak belirdi. 


Bu nedenle sekülerleşmenin Batı'nın ötesindeki herhangi bir 
tasavvuru bu ikili tarihsel paradoksun kabülüyle başlamak zo- 
rundadır. Şöyle ki, “seküler” başlangıçta, Batılı Hıristiyan teolo- 
jik bir kategori olarak belirirken; onun kavramsal karşıtı “dinsel” 
Batılı seküler modernliğin bir ürünüdür. Bu nedenle “dini” ve 
“seküler” kategorilerimizi kavramsallaştırmak Batılı, Avrupalı 
gelişmelerin belirli Hıristiyan tarihselliğinin yanı sıra dini ve se- 
küler farklılaşmasının ve birleşmesinin çok sayıda ve farklı tarih- 
sel örüntülerinin ve ayrıca da onların Avrupalı ve Batılı toplumlar 
içinde karşılıklı olarak oluşturulmasının kabülüyle başlamalıdır. 


7 Jose Casanova, “Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective”, 
Hedgehog Review, Cilt: 8, Sayı: 1—2, İlkbahar/Yaz 2002, s. 7-22. 


8 Farklılaşma tezinin dokunaklı bir eleştirisi için bkz: Charles Tilly, Big Structures, 
Large Processes, Huge Comparisons, New York: Russell Sage, 1984, s. 43-60. 


9 Talal Asad, Formations of the Secular: Christianity, Islam, Modernity, Stanford, Ca- 
lif: Stanford University Press, 2003, s. 192. 
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Sırası geldiğinde bu tür bir tanıma, diğer uygarlıklardaki 
ve dünya dinlerindeki farklılaşma ve sekülerleşme örüntüleri- 
nin daha az Avrupamerkezci, karşılaştırmalı çözümlemesine ve 
daha da önemlisi, Avrupalı sömürgeci yayılma tarafından baş- 
latılan dünyanın tarihsel küreselleşme süreciyle, dünyanın her 
yerindeki bu süreçlerin dinamik bir biçimde karşılıklı olarak 
ilişkili olduğunun ve birbirini inşâ ettiğinin kabülüne izin ver- 
melidir. Seküler farklılaşmanın fiili tarihsel süreçlerini sorgula- 
maksızın bu tür çözümlemeler, Batı'nın içinde, ve elbette çoklu 
Batılı olmayan moderleşmeler için daha da geçerlidir, çoklu 
moderleşmelerin bir söylemine izin vererek, bu süreçleri, belirli 
Hıristiyan, Batılı tarihsel dinamikler olarak çerçeveleyerek, bağ- 
lamsallaştırır, çoğullaştırır ve bir anlamda göreceleştirir. 


Peter van der Veer'in vurguladığı üzere, Batılı sekülerleş- 
menin dinamiklerinin ta kendisi, Avrupalı gelişmelerdeki sö- 
mürgeci karşılaşmaların hayati önemi görmezden gelinirse tam 
olarak kavranamaz." Gerçekten de sömürge sonrası çözümle- 
melerin en iyileri, Batılı seküler modernliğin tüm hâkim reform 
anlatısının ve tüm soykütüksel açıklamasının, nasıl sömürgeci 
ve uygarlıklar arası karşılaşmaları göz önünde bulundurması 
gerektiğini gösterdi. 


Modem uygarlaştırma sürecinin herhangi bir kapsamlı anla- 
tısı, Batılı, Avrupalıların diğer uygarlıklarla karşılaşmasını göz 
önünde bulundurmalıdır. Tekil hâliyle uygarlık kategorisinin 
ta kendisi, sadece bu uygarlıklar arası karşılaşmalardan ortaya 
çıkar." 


Bu, günümüzde küreselleşmiş hâle gelen “din”in benzersiz 
modem seküler kategorisinin soykütüksel bir yeniden inşâsına 
girişildiğinde daha da açıktır.? Gerçekten de küresel bir süreç 
olarak sekülerleşme üzerine herhangi bir tartışma bizatihi “din” 
kategorisinin kendisinin ve onun beraberinde getirdiği, gerçek- 


10 Peter van der Veer, Imperial Encounters, Princeton, N.J.: Princeton University 
Press, 2007. 
11 Johann P. Amason, Civilizations in Dispute, Leiden: Brill, 2003. 


12 Talal Asad, Genealogies of Religion, Baltimore, Md.: Johns Hopkins University 
Press, 1993. Wilfred Cantwell Smith, The Mcaningand End of Religion, New York: 
Macmillan, 1963. 
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liğin “dini/seküler” olarak ikili sınıflandırmasının küreselleş- 
mesinin en önemli küresel eğilimlerden biri olduğu düşünüm- 
sel gözlemiyle başlamalıdır. Sosyal bilimler hâlâ dinin görece 
düşünümsel olmayan genel kategorisiyle işlev görürken, “dini 
çalışmalar”ın daha yeni disiplininde, din kategorisinin kendisi 
sayısız meydan okumaların yanı sıra her türden eleştirel yeni- 
den inşâya maruz kaldı. Son yirmi yılda dinin “modern” katego- 
risinin rekabet eden soykütüklerine ve onun erken modemlikte 
Hıristiyan itirafları ve tarikatlarıyla karmaşık ilişkisine, Batılı 
sömürgeci yayılmaya ve dindar “öteki”yle karşılaşmaya, dinin 
Aydınlanmacı eleştirisine ve “seküler akıl”ın zaferine, seküler 
devletin hegemonyasına ve dinin bilimsel çalışmasının disipli- 
ne edici kurumsallaşmasına ve günümüzde küreselleşmiş hâle 
gelen dinin sınıflandırıcı taksonomilerine dair birçok tartışma 
meydana geldi.” 


Bu nedenle küresel dini ve seküler eğilimlerin bir tartışma- 
sına bir paradoksun kabul edilmesiyle başlamak uygundur; bu 
paradoks ise, tam da dinle ilgilenen akademisyenlerin “din” ka- 
tegorisinin geçerliliğini sorguladığı anda dinin söylemsel ger- 
çekliği hiçbir zaman olmadığı kadar yaygındır ve ilk defa küre- 
sel hâle gelmiştir. Günümüzdeki insanların geçmişte oldukla- 
rından daha az ya da daha çok dindar olduklarını ileri sürmü- 
yorum. Burada, sekülerleşmenin birçok kuramına hâkim olmuş 
olan dini inançların ve uygulamaların gerileyip gerilemediği 
ya da genel bir modern eğilim olarak tüm dünyada büyüyüp 
büyümediği sorusunu tamamen paranteze alıyorum. Sadece 
dünya çapında modem bireyler kadar modern toplumlar tara- 
fından, dindar olduğu kadar seküler otoriteler tarafından kulla- 
nılan, söylemsel bir gerçeklik, soyut bir kategori ve gerçekliğin 
bir sınıflandırma sistemi olarak “din”in, tartışmasız bir küresel 
toplumsal gerçek hâline geldiğini ileri sürüyorum. 


13 Hans Kippenberg, Discovering Religious History in the Modern Age, Princeton, N.J.: 
Princeton University Press, 2002. Tomoko Mazusawa, The Invention of World Re- 
ligions, Chicago: University of Chicago Press, 2005. Russell McCutcheon, Manu- 
facturing Religion, New York: Oxford University Press, 1982. Jonathan Z. Smith, 
“Religion, Religions, Religious”, içinde, Mark C. Taylor (ED.), Critical Terms for 
Religious Studies, Chicago: University of Chicago Press, 1998, s. 269-284. Hent 
de Vries(ed.), Religion: Beyond a Concept, New York: Fordham University Press, 
2008. 
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Dünyanın herhangi bir yerindeki insanların dinin aynı ka- 
tegorisini kullandıklarında oldukça farklı şeyleri kastettikleri 
âşikârdır. İnsanların “din” olarak adlandırdığının fiili somut 
anlamı, onların belirli söylemsel uygulamalarının bağlamında 
açıklanabilir. Ama dinin aynı kategorisinin kültürler ve uy- 
garlıklar arasında küresel bir biçimde kullanılması olgusunun 
kendisi, ilk olarak modem Hıristiyan Batı'da ortaya çıkmış olan, 
gerçekliğin sınıflandırılmasının modem seküler/dini sisteminin 
küresel genişlemesine tanıklık eder. Bu, sınıflandırmanın bu be- 
lirli modem sistemi üzerine, onu genel evrensel bir sistem ola- 
rak verili kabul etmeksizin, daha eleştirel bir biçimde düşünme 
gereksinimini imâ eder." 


Dahası, gerçekliğin sınıflandırılmasının modem seküler/dini 
sistemi küreselleşmiş hâle gelirken, günümüzde dünyanın ne- 
redeyse her yerinde ateşli bir biçimde tartışılmaya ve münakaşa 
edilmeye devam edilen, dini ve seküler arasındaki uygun sınır- 
ların nasıl, nerede ve kim tarafından çizilmesi gerektiğidir. Bu 
açıdan rekabet eden çok sayıda sekülerizmler olduğu gibi bu se- 
külerizmlere dini köktenci direnişin çok sayıda ve farklı biçim- 
leri de bulunmaktadır. Dini ve seküler arasında sınır çizmenin 
bazı paradigmatik ve ayırt edici tarzlarını sayacak olursak, ör- 
neğin Amerikan, Fransız, Türk, Hint ve Çin sekülerizmleri, sa- 
dece seküler devlet ve dinin ayrılmasının oldukça farklı örüntü- 
lerini değil, aynı zamanda toplumdaki devlet düzenlemelerinin, 
dinin yönetiminin ve dini çoğulculuğun oldukça farklı modelle- 
rini de temsil eder. Benzer bir biçimde farklı dini köktencilikler 
arasında gözlemlenen “ailevi benzerlikler”e rağmen, bunların 
tümünü, ilerlemeci sekülerleşmenin tek bir genel küresel süre- 
cine karşı dindar köktenci tepkinin tek bir sürecinin farklı dışa- 
vurumları olarak görmenin baştan çıkarmasına direnilmelidir.5 


Dini köktenci hareketler olarak adlandırılanların her biri 
-Amerikan Protestan, Yahudi, Müslüman, Hindu ve benzeri- iç- 
sel olarak çoğul ve farklı olmanın dışında, dini ve seküler ara- 
sında sınırlar çizmenin belirli yollarına karşı belirli yanıtlardır. 


14 Peter Beyer, Religions in Global Society, London: Routledge, 2006. 


(5 Gabriel A. Almond, R. Scott Appleby, Emmanuel Sivan, Strong Religion: The Rise 
of Fundamentalisms around the Worl, Chicago: University of Chicago Press, 2003. 
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Dahası, bu yanıtlar sadece tepkisel değil aynı zamanda sınırları 
yeniden çizmek için küreselleşme süreçlerinin sunduğu fırsatı 
yakalamak üzere proaktif girişimlerdir. Bilhassa, daima ve her 
yerde, dini ve seküler, toplumsal-siyasal mücadeleler ve kültü- 
rel siyaset aracılığıyla karşılıklı olarak oluşturulur. Her yerde, 
sekülerleşmenin Avrupalı ya da herhangi bir başka özel örün- 
tüsünün evrensel, teleolojik model olarak dayatılmasına karşı 
farklı direnişlerin saptanabilmesi şaşırtıcı değildir. Gerçekten 
de sekülerleşmenin Avrupalı örüntülerinin “Hıristiyan” Birleşik 
Devletler'de ya da Katolik Latin Amerika'da basitçe kopyalan- 
madığı saptanırsa, bunların, diğer Batılı olmayan uygarlıklarda 
basitçe yeniden üretilmesi daha az beklenmelidir. Sekülerleş- 
me kategorisinin kendisi, “inanç”tan “inanç olmayan”a ve ge- 
leneksel “din” olandan modem “sekülerlik”e ilerlemeci insani 
toplumsal gelişimin evrensel bir yolu olarak Avrupamerkezci 
bir tarzda kavramsallaştırıldığında ve ardından din ve dünya 
arasındaki ya da kozmolojik aşkınlık ve dünyevi içkinlik ara- 
sındaki ilişkilerin ve gerilimlerin oldukça farklı yapılandırma 
dinamikleriyle birlikte diğer dünya dinlerine ve diğer uygarlık 
alanlarına aktarıldığında derin bir biçimde sorunlu hâle gelir. 
Dahası, Batılı seküler modemliğin temelden ve kaçınılmaz bir 
biçimde Hıristiyanlık sonrası olmasıyla aynı şekilde, eksen son- 
rası (postaxial) farklı uygarlık alanlarında belirmekte olan çoklu 
modemliklerin de Hindu sonrası ya da Konfiçyüsçü sonrası ya 
da İslâm sonrası olması olasıdır; onlar da modern seküler olan- 
larla karışmış var olan uygarlıksal örüntülerin ve toplumsal im- 
geselliklerin belirli ve olumsal şeklen değişimleri ve dönüşüm- 
leri olacaktır. 


Sekülerleşme süreçlerini, dini dönüşümleri ve düşmanlıkları 
ve kutsallaştırma süreçlerini karşılıklı olarak dışlayıcı gelişme- 
lerden ziyade süregiden karşılıklı olarak inşâ edilen küresel sü- 
reçler olarak düşünmeliyiz. Gerçekten de zorunlu olarak kurgu- 
sal bir bakış açısı benimseyerek, üç farklı, paralel, buna rağmen 
birbirleriyle gerilim içinde ve sık sık açık çatışmaya giren, kar- 
şılıklı olarak ilişkili küresel süreçler gözlemlenebilir. İlk olarak 
Taylor'ın “seküler içkin çerçeve” olarak karakterize ettiğinin kü- 
resel genişlemesi olarak karakterize edilebilecek sekülerleşme- 
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nin küresel bir süreci bulunmaktadır. Bu çerçeve modern koz- 
mik, toplumsal ve ahlâki seküler düzenlerin yapısal olarak iç içe 
geçen kümelenmesi tarafından oluşturulur.!* Ama Avrupalı ve 
Amerikalı paradigmalar arasında süregiden tartışmalarının ve 
Amerikalı ve Avrupalı “istisnacılıklar” söyleminin açıkça orta- 
ya koyduğu gibi, aynı içkin çerçeve içindeki sekülerleşmenin bu 
süreci oldukça farklı “dini” dinamiklere yola açabilir.” 


Birçok çeşitlemesine rağmen, genel Avrupalı örüntü, sekü- 
lerleşmenin (yani, seküler farklılaşmanın) ve “dini” gerilemenin 
(yani, kilise bağnazlığının gerilemesi ve kiliseye/Hıristiyanlığa 
ait iktidar ve otoritenin) örüntüsüdür. Ama Amerikalı örüntü, se- 
külerleşmenin dini büyüme ve tekrarlanan dini düşmanlıklarla 
birleştirilmesinin örüntüsüdür. Bu nedenle sekülerleşmenin her- 
hangi bir kuramının temel sorusu, Kuzey Atlantik'in her iki yaka- 
sındaki Batılı toplumlar arasındaki dini durumun; bir başka de- 
yişle Taylor'ın A Secular Age'indeki fenomenolojik açıklamasıyla 
kusursuz bir biçimde eşleşirmiş gibi görünen Avrupalı toplumla- 
nn radikal sekülerliği ile Amarikan nüfusunun büyük çoğunluğu 
içindeki dini inancın baskın durumu arasındaki radikal yol ayrı- 
mının sosyolojik olarak nasıl açıklanacağıdır.'* 


Avrupa'nın “taşralaştırılma” ve Amerikalı istisnacılığın baş 
aşağı çevrilmesi gereksinimi konusunda Dipesh Chakrabarty 
ile hemfikirim.’ Avrupalı Latin Hıristiyanlığın sekülerleşmesi- 
nin tarihsel süreci norm olmak bir yana, dünyanın herhangi bir 
yerinde, benzer bir ardışık düzenlemeyle ve buna karşılık ge- 
len aşamacı bilinçle yeniden üretilmesi olası olmayan, tamamen 
istisnai bir süreçtir. Dahası, tarihsel gelişimin benzer bir süre- 
cinden geçmemiş ve Batılı seküler modernlikle ilk karşılaşması 
daima, “öteki” olarak Avrupalı (Hıristiyan) sömürgecilikle olan, 


16 Taylor, A Secular Age. (Charles Taylor, Seküler Çağ) 


17 Jose Casanova, “Beyond European and American Exceptionalism”, içinde, Gra- 
ce Davie, Paul Heelas, Linda Woodhead(ed.), Predicting Religion, Aldershot, 
U.K.: Ashgate, 2003, s. 17-29. 


18 Peter Berger, Grace Davie, Effe Fokas, Religious America, Secular Europe? A Theme 
with Variations, Aldershot, U.K.: Ashgate, 2008. 


19 Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe, Princeton, N.J.: Princeton Univer- 
sity Press, 2000. 


Batılı olmayan ve Hıristiyan olmayan toplumlar, sekülerleşme- 
nin Avrupalı sürecini hakikaten oluğu hâliyle, yani Hıristiyan 
ve Hıristiyanlık sonrası belirli bir tarihsel süreç olarak, Avrupa- 
lıların düşünmekten hoşlandığı gibi (insan ya da toplumsal ge- 
lişmenin genel ya da evrensel süreci olarak değil) tanıması daha 
olasıdır. Bu tür bir aşamalı bilinç olmaksızın, seküler modem 
düzenin içkin çerçevesinin Batılı olmayan toplumlarda inanç ve 
inanç olmayanın koşulları üzerinde benzer bir fenomenolojik 
etkilere sahip olması olası değildir. Sekülerleşmeye, yani sekü- 
ler içkin çerçevenin genişlemesine ve Batılı olmayan kültürlerde 
seküler farklılaşmaya, ne tür bir “dini” dinamiğin eşlik edeceği 
açık bir ampirik sorudur. Örneğin, Hindistan'da, Hint seküler- 
leşmesinin belirli bir biçimi olarak demokratikleşmenin modem 
süreçlerine ister istemez eşlik etmesi gereken, geleneksel kast 
sisteminin kutsallıktan arındırma süreci kesinlikle görülebilir. 
Ama hukuki olarak dayatıldığında bile bu tür bir sekülerleşme, 
Avrupalı günah çıkarma bağlamında kilisenin devletten eklesi- 
astik ayrılmasının sahip olabileceği, inanç ve inanç olmayanın 
koşulları üzerindeki aynı sekülerleştirici fenomenolojik etkiye 
sahip olması olası değildir. “İnanç” ve “inanç olmayan”ın Re- 
form sonrası Hıristiyan kategorilerinin kendisi, Hindistan ya da 
“Hinduism” bağlamına tamamen uyumsuz olabilir. 


İleri sürdüğüm üzere, küreselleşme, aynı içkin çerçeve içinde 
Amerikan modemliğinin farklı dini örüntüleriyle ilişki içinde 
bile, Avrupa'nın ve Avrupalı seküler modemliğinin belirli bir 
merkezsizleşmesine, taşralaşmasına ve tarihselleştirmesine yol 
açıyorsa, o zaman Taylor'ın “bizim” seküler çağımız olarak ad- 
landırdığının tüm insanlığın ortak küresel seküler çağı hâline 
basitçe gelmesi ya da “bizim” seküler çağımızın küreselleşme- 
nin sürecinden ve belirmekte olan bu Batılı olmayanla ve birçok 
açıdan seküler modernliklerden mutlak bir biçimde etkilenme- 
miş hâle gelmesi olası değildir. 


Batılı Hıristiyanlık içinde sekülerleşme içi tarihsel bir süreç 
olarak başlayan ama daha sonra Avrupalı sömürgeci yayılmayla 
küreselleşen sekülerleşmenin genel sürecine paralel olarak, en iyi 
şekilde küresel dini mezhepçilik olarak anlaşılabilecek, “dini” ola- 
nın küresel bir sistemini oluşturmanın bir süreci bulunmaktadır. 
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Bu sistem aracılığıyla dünya dinleri olarak adlandırılanların tümü, 
tikelci farklılaşmanın, evrenselci iddiaların ve karşılıklı tanımanın 
birbirleriyle ilişkili karşılıklı süreçleri aracılığıyla, “seküler”e kar- 
şıt bir konumda yeniden tanımlanır ve dönüştürülür. 


Ama ne modem “seküler” dünyevi ile, ne de dini olan mo- 
dern “kutsal” ile herhengi bir şekilde eşanlamlı değildir. Sade- 
ce “dini olarak toplumsal”, Durkheim'cı terimlerle “kutsal”la 
eşanlamlıdır. Bu açıdan modem sekülerleşme, özelleştirmesi ve 
bireyselleştirmesi ve siyasetin (kutsal ulus, kutsal yurttaş, kutsal 
anayasa) ve iktisadın (meta fetişizmi aracılığıyla) seküler alan- 
larının belirli bir kutsallaştırılması aracılığıyla dinin belirli bir 
düyevileşmeye yol açar. Ama Durkheim'ın terimleriyle, küresel 
sivil dini oluşturan hakiki modern kutsallaştırma, insan hakları- 
nın küreselleşmesi aracılığıyla birey kültü ve insanlığın kutsal- 
laştırılmasıdır 2 


Sekülerleşme, kutsallaştırma ve dini mezhepçiliğin bu üç 
süregiden küresel sürecinin, dinii milliyetçiliklerin ya da insan 
haklarının dini savunusunun birleşmesinde olduğu gibi zaman 
zaman simgesel bir biçimde ama (bireyin yaşamanın ve özgür- 
lüğünün) kutsal seküler içkin normları ile aşkın deistik normlar 
arasındaki şiddetli çatışmalarda olduğu gibi çoğu zaman anta- 
gonistik bir tarzda, farklı uygarlıklarda karşılıklı olarak birbir- 
leriyle nasıl ilişkili olduğu sorusu, dinin karşılaştırmalı tarihsel 
sosyolojisinin merkezi odağı olması gereken açık ampirik bir 
sorudur. Salman Rüşdi olayından Danimarka karikatürlerine, 
Babri Mescidi'nin yerle bir edilmesinden, Theo van Gogh sui- 
kastından Piskopos Richard Williamsons'ın aforozunun papalık 
tarafından affı konusunda Alman papa ile Almanya Başbakanı 
arasındaki karşı karşıya gelmeye, Holocaust'u inkâr etmenin 
saygısız suçunu kamuya açık bir biçimde işlemeye cesaret eden 
ve pişmanlık göstermeyen “integralist”e dek, küresel kamusa 
alanın “küyerel” (glocal) medyasında tekrar tekrar gözlemlediği- 


id 


miz “dini” ve “seküler” arasında çatışmalardan ziyade “kutsal” 


20 Emile Durkheim, The Elementary Forms of the Religious Life, New York: Free Press, 
1995. José Casanova, “The Sacralization of the Humanum: A Theology for a Glo- 
bal Age”, International Journal of Politics, Culture and Society, Cilt: 13, Sayı: 1, Son- 
bahar 1999, s. 21—40. 
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üzerinde, kâfir ve günahkâr eylemler ve konuşmalar üzerinde 
ve dini ve seküler tabular konusunda saygısızlık üzerinde şid- 
detli karşı karşıya gelmeler olarak anlaşılabilir. Bu, tümel-tikel 
karşılıklı insani kabul üzerinde süregiden küresel mücadelele- 
rin temel kısmıdır. 


Bunların tamamı karşılıklı evrensel-tikel insani tanımanın 
üzerinde süregiden mücadelelerin parçası ve bölümüdür. 


Sekülerizmler 


Yukarıda belirtildiği üzere, “sekülerizm” en geniş anlamda, bi- 
linçli olarak savunulan ve düşünümsel bir biçimde işlenen ya da 
altematif olarak, bizi etkisi altına almış ve epistemik doxa ya da 
“düşünülmeyen”i oluşturan verili sanılar olarak işlev gören, “din”e 
ilişkin modem dünya görüşlerinin ve ideolojilerinin bütün bir di- 
zisine gönderme yapabilir. Ama aynı zamanda sekülerizm, farklı 
normatif-ideolojik devlet projelerinin yanı sıra devletle dinin ayrıl- 
masının farklı hukuki-anayasal çerçevelerine ve din, etik, ahlâk ve 
hukukun farklılaşmasının farklı modellerine de atıfta bulunur. 


Devlet yönetimi doktrini olarak sekülerizm ile ideoloji olarak 
sekülerizm arasında analitik bir ayrım yapmak verimli olabilir. 
Devlet yönetimi ilkesi olarak sekülerizmden, basitçe, ya dinlerin 
her biri ya da tüm dinler karşısında devletin tarafsızlığı adına, 
yada her bireyin vicdan özgürlüğünü koruma adına, ya da de- 
mokratik katılıma dindar olduğu kadar dindar olmayan, tüm 
yurttaşların eşit erişimini koruma adına dini ve siyasi otorite 
arasında ayrımın bazı ilkelerini anlıyorum. Bu tür bir devlet yö- 
netimi doktirini “din”in, olumlu ya da olumsuz, herhangi bir 
sağlam “kuram”ını ne öngerektirir ne de buna yol açmaya ge- 
reksinir. Gerçekten de devlet “din”in belirli bir kavramsallaştır- 
masını açıkça savunduğunda, ideolojinin hükümranlığına giri- 
lir. Sekülerizmin “din”in ne olduğunun bir kuramına yol açtığı 
anda bir ideoloji hâline geldiği ileri sürülebilir. Soyut düzeyde, 
“din”in, bir özü olan ya da belirli ve öngörülebilir sonuçlar üre- 
ten bir şey olduğu varsayımı, modem sekülerizmin tanımlayıcı 
karakteristiğidir.? 


21 Asad, Genealogies of Religion and Formations of the Secular. 
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Sekülerist ideolojilerin iki temel türü ayırt edilebilir. Dinin 
sekülerist kuramlarının ilk türü, dini ayağı kaydırılmış bir aşa- 
maya sürgün eden, bazı aşamacı tarih felsefelerinde temellenir. 
İkinci türü ise, dinin irrasyonel bir güç ya da demokratik kamu- 
sal alandan defedilmesi gereken rasyonel olmayan bir söylem 
biçimi olduğunu baştan varsayan sekülerist siyasi kuramlardır. 


Buradaki amacım, bir düşünceler tarihinin bakış açısın- 
dan, sekülerizmin her iki biçiminin kökenlerini erken modem 
Avrupa'da aramak ve onların dinin Aydınlanmacı eleştirilerin- 
de bir araya geldikleri ve pozitivizmin, materyalist ateizmin, 
ateist hümanizmin, cumhuriyetçi laisizmin, liberalizmin ve 
benzerlerinin farklı seyirlerinde ayrılmış hâle gelmelerinin yol- 
larının izini sürmek değildir. Yine burada, Jürgen Habermas'ın 
“yaşam-dünyasının rasyonelleşmesi” ve “kutsalın dilselleştiril- 
mesi” kuramları gibi seküler modernliğin birçok kuramına sı- 
zan sekülerist “felsefi-tarihi” varsayımların ya da her ne kadar 
her ikisi de sekülerist öncüllerini sonraki eserlerinde gözden 
geçirseler de, John Rawls ya da Habermas'ınkiler gibi, liberal 
demokratik siyasi kuramlara sızan “siyasi” sekülerist varsayım- 
ların incelenmesiyle ilgilenmiyorum.” 


Bir sosyolog olarak, sekülerizmin her iki türünün yüksek en- 
telektüel çeşitlemelerinden daha fazla, bu tür sekülerist varsa- 
yımların, sıradan insanların verili varsayımlarına ve böylece de 
fenomenolojik deneyimlerine sızmasının boyutlarıyla ilgiliyim. 
Hayati olan, “seküler”in fenomenolojik deneyiminin, “dini- 
seküler” ikili çiftinin birimlerinden birine artık bağlı olamadığı 
ama kendi kendini kuşatan bir gerçeklik oluşturduğu uğraktır. 
O hâlde seküler, insanların basitçe dini olarak “ahenksiz” ol- 
madığı ama fiilen saf bir biçimde içkin çerçevenin ötesinde aş- 
kınlığın herhangi bir biçimine yakın olduğunda, kendi kendine 
yeten ve dışlayıcı sekülerlik anlamına gelir. 


22 Jürgen Habermas, The Theory of Communicative Action, Boston: Beacon Press, 1984 
ve 1987. The Structural Transformation of the Public Sphere, Cambridge, Mass.: MIT 
Press, 1989. Religion and Rationality: Essays on Reason, God and Morality, Cambrid- 
ge, Mass. MIT Press, 2002. Between Naturalism and Religion, Cambridge, U.K.: 
Polity, 2008. John Rawls, A Theory of Justice, Cambridge, Mass.: Harvard Univer- 
sity Press, 1971. ve A Brief Inguiry in to the MeaningofSin and Faith, with “On My 
Religion”, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 2009. 
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Burada daha önce, “sekülerist tarihsel aşamacı bilinç”in var- 
lığının ya da yokluğunun, radikal sekülerleşmenin, modemleş- 
me süreçlerine ne zaman ve nerede eşlik ettiğini açıkladığını 
ileri sürdüm. Birleşik Devletler ya da Batılı olmayan sömürge 
sonrası birçok toplumda olduğu gibi bu tür bir sekülerist tarih- 
sel aşamacı bilincin olmadığı yerlerde, modernleşme süreçlerine 
dini gerileme süreçlerinin eşlik etmesi olası değildir. Aksine on- 
lara dini düşmanlık süreçleri eşlik edebilir. 


Avrupalı ve Amerikalı kamunun, dindarlıklarını -tanrıya ne 
kadar güçlü inanıyorlar, ne kadar sık dua ediyorlar, kiliseye ne 
kadar sık gidiyorlar, ne kadar dindarlar ve benzeri- ölçmeye ça- 
lışan kamuoyu yoklamalarına tepkilerindeki farklılık, tezimin 
örekleyici bir doğrulaması olarak hizmet edebilir. 


Bir olgu olarak Amerikalıların ve Avrupalıların anketörlere 
yalan söylediğini biliyoruz. Ama onlar ters yönlerde yalan söy- 
lemeye eğilimlidir. Amerikalılar gerçekte yaptıklarından daha 
fazla kiliseye gittiklerini ve dua ettiklerini ileri sürerek dindar- 
lıklarını abartır. Bunu bir olgu olarak biliyoruz çünkü modem 
sekülerleşmenin Birleşik Devletler'de de işbaşında olduğunu 
kanıtlamaya çalışan din sosyologları, Amerikalıların olduğunu 
iddia ettiklerinden daha az dindar olduklarını ve onların kendi- 
leri hakkındaki dindarlık bildirimlerine güvenilmemesi gerek- 
tiğini gösterdi.” Ama ilginç olan sosyolojik soru, Amerikalıla- 
rın, modern ve Amerikalı olmanın (ki bu ikisi birçok Amerikalı 
için tam olarak aynı şeydir) dindar olmayı da gerektirdiğine bir 
biçimde inanmadıkları sürece, olduklarından daha dindar ol- 
duklarını ileri sürerek, dindarlıklarını neden abartma eğilimde 
olduğudur. 


Aksine Avrupalılar anketörlere yalan söylüyorlarsa ve söyle- 
diklerinde, ters yönde bunu yapma eğilimindedir; onlar inatçı 
dindarlıklarını önemsizleştirme eğilimindedir. Tüm Avrupalı 
için genel kanıt sunamam ama İspanya örneğinde bu eğilimin 
açık kanıtı bulunmaktadır. 2008 Bertelsmann Religion Monitor, 


23 Kirk Hadaway, PennyLongMarler, Mark Chaves, “What the Polls Don't Show: 
A Close Look at US Church Attendance”, American Sociological Review, Cilt: 58, 
1993, s. 741-752. 
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son kırk yılda İspanyol toplumunun sert sekülerleşmesinin ezi- 
ci bir doğrulamasını sunar. Dini inancın tüm kategorilerinde 
(kiliseye gitme, tek başına dua etme ve kişinin yaşamında dinin 
önemi) kişinin dindarlığı hakkındaki bildirimlerinde inatçı ve 
tutarlı bir gerileme söz konusudur. Ama en ilginç bulduğum 
dini öz-imajda daha da düşük sayılardır. Kendilerini “oldukça 
dindar” gören İspanyolların oranı (% 21) tanrıya güçlü bir inan- 
cı ifade edenlerden (% 51) çok daha azdır, ayda bir dini törenle- 
re katılanlardan (% 34) kayda değer bir biçimde daha azdır ve 
en azından haftada bir dua ettiklerini ileri sürenlerden (% 44) 
çok daha azdır. Kişinin dindarlığı hakkındaki bildirimleriyle 
dini öz-imaj arasındaki uyuşmazlığı, kendilerini fiili olarak ol- 
duklarından daha az dindar olarak düşünmeyi tercih ettikleri ve 
dindar olmanın hâkim bir biçimde seküler bir kültürde olumlu 
bir özellik olarak düşünülmediği şeklinde yorumlamaya eğilim- 
liyim. 

Avrupalılar “dindar” olup olmadıkları sorusuna doğal tep- 
kisi “elbette dindar değilim. Aklından ne geçiyor? Ben mo- 
dem, liberal, seküler, bir Avrupalıyım” gibi görünmektedir. 
Modem olmak ile seküler olmanın bu verili özdeşleştirilmesi, 
Batı Avrupa'nın büyük bir kısmını Birleşik Devletler'den fark- 
lılaştırır. Bu anlamda seküler olmak, dini geride bırakmak, ki- 
şinin kendisini dinden azâd etmesi, dine eşlik eden varoluşun, 
düşünüşün ve hissetmenin rasyonel olmayan biçimlerinin üs- 
tesinden gelmek anlamına gelir. Bu ayrıca kişinin kendi başına 
büyümesi, olgunlaşması, özerkleşmesi, düşünmesi ve edimde 
bulunması anlamına da gelir. Tam da, dindarlar özgür olmayan, 
bağımlı, rasyonel olmayan faillerken, seküler insanların kendi 
başlarına düşündükleri ve edimde bulundukları ve rasyonel, 
özerk, özgür failler oldukları varsayımı, sekülerist ideolojinin 
temel öncülünü oluşturur. Bu açıdan, bu, sekülerliğin hem “ek- 
siltme” hem de “aşamacı” kuramlarına yol açar. Taylor, seküler- 
liği, din olarak adlandırılan bu antropolojik olarak gereksiz ve 
üstyapısal şey bir biçimde ortadan kaldırıldığında geride kalan 
24 Jose Casanova, “Spanish Religiosity: An Interpretative Reading of the Religion 

Monitor Results for Spain”, içinde, Bertelsmann Stiftung (ed.), What the World 

Believes, Guetersloh: Verlag Bertelsmann Stiftung, 2009, s. 223-255. 
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ve açığa çıkan doğal öz olarak gören seküler modernliğin bu 
açıklamalarını, “eksiltme” kuramları olarak karakterize eder. 
Seküler tam da dinden kurtulunduğunda geride kalan temel 
antropolojik özdür. Aşamacı kuramlar bu üstyapısal şeyin, di- 
nin, ilk başta, genellikle insanlığın ilkel tarihinde, nasıl ve neden 
ortaya çıktığının (ama günümüzde modern seküler bireyler ve 
modem toplumlar için gereksiz hâle gelmiştir) soykütüksel ya 
da işlevsel açıklamalarını ekler. 


Kendi başına (per se) siyasal sekülerizm din hakkında aynı 
olumsuz varsayımları paylaşmak ya da dini gitgide daha çok 
konu dışı kılacak herhangi bir ilerici tarihsel gelişmeyi üstlen- 
mek zorunda değildir. Aslında siyasal sekülerizm, ahlâki bir 
iyi ya da insani dayanışmanın ve cumhuriyetçi erdemin etik ce- 
maatçi rezervuarı olarak dinin olumlu bir görünümüyle uyum- 
ludur. Ama siyasal sekülerizm, dini, kendi farklılaşmış “dini” 
alanı içinde tutmayı ve dinden arındırılmış seküler bir kamusal 
demokratik alanı sürdürmeyi istemektedir. Bu devlet doktrini 
olarak sekülerizmin herhangi bir biçiminin arkasındaki temel 
öncüldür: “kilise” ve “devlet” arasında ya da “dini” ve “siyasi” 
otoriteler arasında ya da “dini” ve “siyasi” arasında bir tür ay- 
rımı sürdürme gereksinimi. Ama buradaki temel soru sınırların 
nasıl ve kimin tarafından çizileceğidir. Siyasal sekülerizm, siyasi 
olan kendisine mutlak, egemen, yarı-kutsal, yarı-aşkın bir ka- 
rakteri atfettiğinde ya da seküler olan, “din”in özünde rasyonel 
olmayan, tikelci, ve hoşgörüsüz (ya da özgürlük karşıtı) ve bu 
nedenle de kamusal alana girdiğinde tehlikeli ve demokratik 
siyasete bir tehdit olduğunu ileri sürerek, kendisini rasyonellik 
ve evrensellik görünümüne büründürdüğünde, sekülerist ideo- 
loji tarafından kolayca ele geçirilir. Bu “dini” olanın, ama aynı 
zamanda “seküler” ya da “siyasi” olanın, “din”in ne olduğu 
konusundaki sorunlu varsayımlar üzerine temellenen indirgen- 
mesidir; ki bu bana göre bir ideoloji olarak sekülerizmin temel 
sorunudur. 

Gerçekten de dinin “hoşgörüsüz” olduğu ve “çatışma ya- 
rattığı” görüşünün tüm Avrupa'da ne kadar yaygın olduğunu 
gözlemlemek şaşırtıcıdır. 1998 tarihli ISSP kamuoyu araştırma- 
sına göre, Avrupalıların ezici bir çoğunluğu, her Batı Avrupa 
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ülkesindeki nüfusun üçte ikisinden fazlası, dinin “hoşgörüsüz” 
olduğu görüşünü benimser.” 

Bu, 11 Eylül 2001'den önce bile yaygın bir görüştü. İnsanların 
kendi hoşgörüsüzlüklerini açıkça kabul etmeleri olası olmadı- 
ğından, bu tür bir görüşü ifade ederken Avrupalıların başkası- 
nın “din”ini düşündüğü ya da alternatif olarak, kendilerinin iyi 
ki terk ettiğini düşündükleri kendi geçmişlerinin geriye dönük 
seçici bir anısını sundukları varsayılabilir. Her Batı Avrupa ül- 
kesindeki nüfusun çoğunluğunun -Norveç ve İsveç kayda de- 
ger istisnalardır- “dinin çatışma yarattığı” görüşünü paylaşması 
daha anlamlıdır. 

“Din”in “hoşgörüsüz” ve çatışma nedeni olduğunun bu tür 
yaygın olumsuz görüşünün yirminci yüzyıl Avrupalı toplum- 
ların kolektif tarihsel deneyiminde ya da birçok çağdaş Avru- 
palının fiili kişisel deneyiminde ampirik olarak güçbela temel- 
lendirilebileceği âşikâr görünür. Bununla beraber bu, modem 
seküler Avrupalıları, “dindar ötekiler”den, ya modern öncesi 
dindar Avrupalılardan ya da çağdaş Avrupalı-olmayan dindar 
insanlardan, özellikle Müslümanlardan, olumlu bir biçimde 
farklılaştırma işlevine sahip seküler bir inşâ olarak anlaşılabilir 
bir biçimde açıklanabilir. 


O hâlde Avrupalılar dinin “hoşgörüsüz” olduğunu düşün- 
düğünde, onlar, hâlâ birçokları dindar olsa bile, açıkça kendi- 
lerini değil ama ya geride bıraktıkları dini ya da İslâm olması 
muhtemel, aralarında yaşayan “ötekiler”in dinini düşünüyor 
olmalıdır. Onlar dini hoşgörüsüzlükle özdeşleştirdiği ölçüde, 
dinden kurtularak kendi hoşgörüsüzlüklerini mutlu bir biçimde 
geride bıraktıklarını imâ edermiş gibi görünürler. Bu anlamda 
hoşgörüye ilişkin argüman, hoşgörünün kaynağı olarak sekü- 
lerlik için bir meşrülaştırma hâline gelir. 


En çarpıcı olanı ise, yirminci yüzyıldaki Avrupalı toplum- 
ların fiili tarihsel deneyimi göz önünde bulundurulduğunda, 
kuramsal düzeyde, şiddetli çatışmaların kaynağı olarak din gö- 
rüşüdür. Eric Hobsbawm'ın uygun kavramsallaştırmasını kul- 


25 Andrew Greeley, Religion in Europe at the End of the Second Millennium, New 
Brunswick, N.J.: Transaction, 2003, s. 78. 
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lanarak, 1914'ten 1989'a “Avrupa'nın kısa tarihi”, insanlık tarihi- 
nin en şiddetli, kanlı ve soykırımsal yüzyıllarından biridir. Ama 
korkunç katliamlardan hiçbirine -milyonlarca genç Avrupalının 
Birinci Dünya Savaşı'nın siperlerindeki anlamsız katli; ya da 
devrim, iç savaş, kolektifleştirme seferberliği, Ukrayna'daki bü- 
yük açlık, Stalinist terörün tekrar eden döngüleri ve Gulag bo- 
yunca Bolşevik ve Komünist terörün milyonlarca kurbanı; ya da 
tümünün en akıl almaz olanı, Nazi Holocaust'u ve Hiroşima ve 
Nagazaki'ye nükleer bomba atılmasıyla doruğuna ulaşan İkinci 
Dünya Savaşı'nın küresel yangını- dini fanatizmin ve hoşgörü- 
süzlüğün neden olduğu söylenemez. 


Aksine bunların tümü modem seküler ideolojilerin ürünü- 
dür. Yine de çağdaş Avrupalılar, seküler ideolojik çatışmanın ya- 
kın geçmişteki uygunsuz anılarını seçici bir tarzda unutmayı ve 
günümüzde, dünya çapında gitgide artan ve onları tehdit eden 
dini çatışmaları anlamlandırmak için erken modem Avrupa'nın 
din savaşlarının uzun zaman önce unutulmuş anılarını hatırla- 
mayı açıkça tercih eder. Avrupa'nın sömürgeci yayılmasıyla bir- 
likte küreselleşmiş hâle gelen modem Avrupa tarihinin merkezi 
süreçleri olan modem devlet inşâsının, devletlerarası jeopolitik 
çatışmaların, modern milliyetçiliğin ve entno-kültürel ve dini 
kimliklerin siyasal seferberliğinin ortak yapısal bağlamını gör- 
mek yerine Avrupalılar bu çatışmaları “din”e (yani modem, se- 
küler, Aydınlanmış Avrupalıların geride bıraktığı atalarla ilgili 
(atavistic) bir tortu,“modem öncesi” dine içkin olduğu varsayı- 
lan dini köktencilik ve fanatisizm ve hoşgörüsüzlük) atfetme- 
yi tercih edermiş gibi görünür.“ Bu tür bir seçici hafızanın iş- 
levinin, Batılı seküler modernliğin ilerici başarılarının algısını, 
modem liberal demokratik siyasetin, küresel barışın ve bireysel 
özelleştirilmiş dini özgürlüğün korunmasının koşulu olarak din 
ve siyasetin seküler ayrımının kendi kendini doğrulayan bir sa- 
vunmasını sunarak, güvence altına almak olduğundan şüphe- 
lenilebilir. 


26 Jos& Casanova, “The Problem of Religion and the Anxieties of European Secular 
Democracies”, içinde, Gabriel Motzkin, Yochi Fischer (ed.), Religion and Democ- 
racy in Contemporary Europe, London: Alliance, 2008, s. 63-74. Ve Europa's Angs- 
tvor der Religion, Berlin: Berlin University Press, 2009. 
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Aslına bakılırsa hâlihazırda var olan Avrupalı demokrasiler, 
demokrasinin sekülerist kuramlarının imâ ettiği kadar seküler 
değildir. Avrupa fazlasıyla seküler olabilir ama Avrupalı dev- 
letler seküler ya da tarafsız olmaktan uzaktır. Bazı Avrupa de- 
mokrasilerinin, Katolik Kilisesi istisna olmak kaydıyla, Hıristi- 
yanlığın her dalının sadece simgesel değil ayrıcalıklı kiliselere 
sahip olduğuna işaret etmek yeterlidir: İngiltere'de Anglikan 
Kilisesi, İskoçya'da Presbiteryen Kilisesi, İsveç hariç tüm Nordik 
ülkelerinde (Danimarka, Norveç, İzlanda, Finlandiya) Lutherci 
Kilise ve Yunanistan'da Ortodoks Kilisesi. Laik Fransa'da bile 
özel Katolik okullarının bütçesinin % 80'i devlet fonları tarafın- 
dan karşılanır. Gerçekten de Fransız laïcité ve Nordik Lutherci 
Kilise'nin iki aşırı uçları arasında, tüm Avrupa'da, eğitim, med- 
ya, sağlık, sosyal hizmetler ve benzerlerinde kilise-devlet ilişki- 
lerinin çok farklı örüntülerinin tüm bir yelpazesi yer alır. Bu da, 
Hollanda'da dayanaklara göre ayrışmanın erk paylaşımı formü- 
lü yada Almanya'da Protestan ve Katolik Kiliselerinin devlet ta- 
rafından korporatist tarzda (ayrıca bazı bölgelerde Yahudi top- 
lumunun) resmen tanınması gibi, fazlasıyla “seküler olmayan” 
iç içe geçmeleri oluşturur.” 


Sözde yerleşik demokratik bir norm olarak ya da modem 
farklılaşmış toplumların işlevselci bir gereksinimi olarak se- 
külerizme daha az ve modem devlet inşâsı sürecinde ortaya 
çıkmış sekülerizmin farklı türlerinin eleştirel, karşılaştırmalı 
tarihsel çözümlemesine daha çok odaklanılmalıdır. Bir devlet 
doktrini olarak sekülerizmin her biçimi, ABD Anayasası'nın 
İlk Tâdil'inin iki cümleciğinde iyi bir biçimde yakalanmış olan, 
iki ilkeye yol açar: ayırma ilkesi (yani, “kilisenin olmaması”) ve 


27 John Madeley kilise-devlet ilişkisinin üç parçalı ölçümünü geliştirdi; o bunu Ha- 
zine (mali ve mülkiyet bağlantıları için, H), Otorite (devletin emretme erklerinin 
kullanımı için, O) ve Örgütlenme (devlet organlarının dini alana etkili müda- 
halesi için, Ö) kullanımıyla din-devlet ilişkilerinin Avrupa'ya özgü yönetimi ve 
düzenlenmesinin HOÖ'sü [İngilizce metinde Treasure, Authority ve Organization 
kavramlarının ilk harflerinden türetilen TAOJ olarak adlandırır. Ölçümlerine 
göre tüm Avrupa ülkeleri bu ölçeklerden en azından birinde pozitif puan alır, 
birçok devlet bunların ikisinde pozitif puan alır ve üçte birinden fazlası (kırk beş 
devletten on altısı) üçünden de pozitif puan alır. John T. 5. Madeley, “Unegually 
Yoked: TheAntinomies of Church-State Separation in Europe and the USA”, An- 
nual Meeting of the American Political Science Association, Chicago, 30 Ağustos-2 
Eylül 2007. 
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toplumdaki dinin devlet tarafından düzenlenmesi ilkesi (yani, 
“özgür uygulama”). İki ilke arasındaki ilişki, sekülerizmin özel 
biçimini ve demokrasiyle ilişkisini belirler. 


İlk ilkeyle ilgili olarak “düşmanca” ve “dostça” ayırmanın 
iki ucu arasında ayırmanın derecelerinin tüm türleri bulunmak- 
tadır. Gerçekten de, İkinci Vatikan Konseyi'nden önce Katolik 
Kilisesi'nde olduğu gibi tekelci hak iddiaları olan kiliseye/Hı- 
ristiyanlığa ait kurumun ya da cuius regio eius religio (iktidar ki- 
minse, onun dini geçerlidir) ilkesine göre Avrupa devletlerinin 
Westphalia'cı sistemi aracılığıyla kurumsallaşmış hâle gelenler 
gibi zorunlu günah çıkarmaya dayanan devlet kiliselerinin ol- 
madığı yerlerde, kilisenin devletten ayrılmasına gerek duyul- 
maz ya da Birleşik Devletler örneğinde olduğu gibi, dostça ayır- 
manın bir sürecine sahip olunabilir. 


Ahmet Kuru'nun da gösterdiği gibi, modern devletin inşâ 
dönemindeki ayırma türü, eski rejim sırasında dini ve siyasi 
otoriteler arasındaki ilişkinin belirli bir yapılanması tarafından 
fazlasıyla belirlenecektir.” Sömürge sonrası devletlerin ken- 
di özel dinamiklerine sahip olması olasıdır. Örneğin, sömürge 
döneminde Amerika'da, on üç kolonide, yeni federal devletin 
kendisini ayırması gerektiği, milli bir kilise yoktu. Bununla be- 
raber ayırma, sadece var olmayan kurumsallaşmış bir kiliseden 
düşmanca bir ayırmaya gerek olmamasından değil, daha da 
önemlisi, ayırmanın dinin özgür uygulamasını korumak, yani 
toplumda dini çoğulculuk için olanaklılık koşullarını inşâ etmek 
için teşkil edilmesi nedeniyle de dostçaydı. 


Nihai olarak soru, sekülerizmin kendi bir amaç, nihai bir de- 
ger ya da ister demokrasi ve eşit yurttaşlık isterse de dini (yani 
normatif) çoğulculuk olsun, bazı diğer amaçlar için bir araç olup 
olmadığıdır. Gerçekten de ayırmanın sekülerist ilkesi kendinde 
bir amaç değilse, tüm yurttaşların demokratik siyasete eşit katı- 
lımını ve toplumda dinin özgür uygulanmasını azamileştirecek 
bir şekilde inşâ edilmelidir. İki cümlecik bir arada ele alındığın- 
da, bir yandan düşmanca/dostça ayrımın genel aşamalı tipolo- 


28 Ahmet Kuru, Secularism and State Policies toward Religion, New York: Cambridge 
University Press, 2009. 
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jisi ve diğer yandan toplumdaki dinin devlet tarafından özgür/ 
özgür olmayan düzenlenmesinin modelleri de inşâ edilebilir. 


“Kilisenin olmaması” cümleciğinden ziyade dinin “özgür 
uygulanması” cümleciğinin, demokrasi için zorunlu bir koşul 
olarak belirdiği savı ileri sürülebilir. Din özgürlüğü olmaksızın 
demokrasiye sahip olunamaz. Gerçekten de “özgür uygulan- 
ma” kendinde bir normatif demokratik ilke olarak öne çıkar. 
Diğer yandan demokratik olmayan seküler devletlerin birçok 
tarihsel örnekleri-Sovyet-tipi rejimler, Kemalist Türkiye ya da 
devrim sonrası Meksika aşikar örneklerdir- olduğundan, kilise 
ve devletin katı bir biçimde seküler ayrılmasının, demokrasinin 
ne yeterli ne de zorunlu koşulu olduğu sonucu çıkarılabilir. 


“Kilisenin olmaması” ilkesi savunulabilir olduğu kadar öz- 
gür uygulama ve eşit haklar için bir araç olarak öncelikli olarak 
zorunlu görünür. Kilisenin devletten ayrılması, kurumsallaşmış 
bir din devlet toprakları üzerinde tekel iddia ettiğinde, dinin öz- 
gür uygulanmasını engellediğinde ve eşit hakların ya da tüm 
yurttaşlar için eşit erişimimin altını oyduğunda, demokrasi için 
zorunlu bir koşul hâline gelir. 


Anlaşılabilir bir biçimde seküler ve sekülerizm üzerine bir- 
çok tartışma Hıristiyan Batılı sekülerleşme örüntüleri hakkında 
içerden yürütülen Batılı Hıristiyan seküler tartışmalardır. Noah 
Feldman'ın işaret ettiği gibi, bu, temelde Saint Augustine'den 
günümüzde olduğumuz yere nasıl geldiğimiz üzerine bir tartış- 
madır.” Bu özel ve olumsal tarihsel süreci, genelgeçer evrensel 
tarihsel model katına yükseltmeye çalışırken dikkatli olmalıyız. 
Gerçekten de “seküler”in, ilk olarak Batılı Hıristiyan teolojik bir 
kategori olarak ortaya çıktığını kendimize hatırlatmalıyız. Bu 
kategori sadece Batı Hıristiyanlığının belirli bir toplumsal for- 
masyonunu örgütlemeye hizmet etmekle kalmadı; sonrasında 
da bu tür bir sistemde kişinin kendisini nasıl dönüştüreceğini 
ya da ondan özgürleştireceğinin dinamiklerini de fazlasıyla ya- 
pılandırdı. Bununla beraber sekülerleşmenin bu belirli tarihsel 
sürecinin bir sonucu olarak, “seküler” eninde sonunda “din”in 
doğasını ve sınırlarını, hukuki, felsefi, bilimsel ve siyasi olarak 


29 Noah Feldman, “Religion and the Earthly City”, Social Research, Cilt: 76, Sayı: 4, 
Kış 2009, s. 989-1000. 


112 


yapılandırmaya ve sınırlamaya hizmet eden hâkim kategori 
hâline geldi. 

Bu meydana geldiği sırada, sekülerleşmenin bu belirli dina- 
miği, Batılı sömürgeci yayılma süreci aracılığıyla, diğer uygar- 
lıkların “kutsal” ve “dindışı, “aşkın” ve içkin”, “dini” ve “sekü- 
ler” arasında sınırlar çizdiği birçok farklı yolla dinamik gerilime 
girerek, küreselleşmiş hâle geldi. Bu ikili terim çiftlerinin eşan- 
lamlı olduğunu düşünmemeliyiz. Kutsal, eksen öncesi (preaxial) 
kültürlerde içkin olma eğilimindedir. 


Aşkın, bazı eksen uygarlıklarında (axial civilizations) zorunlu 
olarak “dini” değildir. Seküler, seküler çağımızda hiçbir biçim- 
de dindiışı değildir. Gerçekten de seküler ve sekülerizmler hak- 
kındaki kavrayışımızı genişletmek için, Batılı olmayan uygarlık 
dinamiklerinin çok daha açık analizine girmeye ve Batılı Hıristi- 
yan seküler kategoriler konusunda daha eleştirel olmaya ihtiyaç 
duyabiliriz. 
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3 
SEKÜLERİZM, VATANDAŞLIK VE KAMUSAL ALAN 


o 
CRAIG CALHOUN 


Çeviren: Noyan Özatik 


Modern Batı'nın örtük vatandaşlık anlayışı seküler olagelmiş- 
tir. Bu, devlet kiliselerinin mevcüdiyetine, dua eden devlet baş- 
kanlarına ve hatta kamusal hareketlerde kullanılan hatırı sayılır 
dini motiflere rağmen böyledir. Siyasal sekülerizmin özgüllüğü 
durumdan duruma farklılık göstetir. Amerika'da devlet ve dini 
kuruluşlar arasında tesis edilen ayrtrmdan Hindistan'da farklı 
dini cemaatler arasında kamu tahsisatlarının adaletli bir biçim- 
de dağıtılmasına, Fransa ve Türkiye'deki laïcité (laiklik) anlayışı, 
yani dini ifadelerin kamusal alanın siyasal olmayan kısımların- 
dan dahi dışlanmasına kadar. 


Genel olarak siyasal sekülerizm, kamusalın özelden ayrımına 
ve dinin de bu dikotominin özel olan kısmına itilmesine dayan- 
maktadır. Ancak siyasal sekülerizm tabii ki, bilimsel materyaliz- 
min varoluşun mevcut açıklamalarının içini boşalttığı inancın- 
dan, değerlerin özünün dünyanın kendisinden değil, insanların 
ona yönelişlerinden türediği görüşüne, insanları gündelik ha- 
yatlarındaki eylemlerinde yönlendiren şeyin ne aşkın bir anlam 
dünyası ne de bir beka âlemi olmadığı yaklaşımına kadar birçok 
anlamı ihtiva eden genel anlamıyla sekülerizm tarafından etki- 
lenmiştir. Özellikle, dinin birikerek çoğalan uzun vadeli kaçınıl- 
maz bir gerilemesi olarak sekülerleşme kavramı, aynı zamanda 
din ve vatandaşlık üzerine düşünmeyi de etkilemiştir. 


Bir zamanlar için ana mesele dini çeşitlilikti. İnanç kabulle- 
nilmişti fakat hakkındaki ihtilaflar siyasal birliğin temellerini 
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çürütüyordu. Bazı hükümetler ulusal birliklerini dini muta- 
bakat vasıtasıyla, bir kısmı da çeşitliliği kabul etmekle birlik- 
te, inancın kamusal rolünü sınırlayarak sağlamaya çalıştılar. 
Bugün ise mesele inancın kendisidir genelde. Bu, sadece dinin 
kamusal kaynağından değil, aynı zamanda kamusal tartışma- 
larda dini argümanların meşrü olup olmadığı sorunundan da 
ileri gelir. Politik kamusal alana katılmak vatandaşlığın merkezi 
boyutudur; hâliyle kamusal tartışmalar üzerine konmuş olan sı- 
nırlamalar büyük bir önem arz etmektedir. Birçok liberal dini 
argümantasyona yönelik kısıtlamalarda sorun görmezler; gel- 
gelelim bunun sebebi uzun süren alışkanlık değil, aynı zaman- 
da kamusal alana dini argümanları irrasyonel olarak dışlayacak 
bir ideal rasyonalite ile yaklaşıyor olmalarıdır. Buradaki mesele 
herhangi bir inancın doğruluğu veya yanlışlığı değil, ilkesel ola- 
rak tüm katılımcıları tarafından paylaşılabilecek bir mantığa ve 
kanıtlamaya hitap eden rasyonel argümanlar yoluyla doğrula- 
manın ve ilerlemenin birer öznesi olup olmadıklarıdır. İnanca 
ya da vahiye dayanan argümanlar yeterli değildir. 


İnsanların dini inançların doğruluğuna ilişkin görüşlerine 
bakmaksızın bu, demokratik vatandaşlık için önemli bir mese- 
ledir ve doğrudan doğruya, vatandaşlık haklarının en temelle- 
rinden tüm vatandaşlara açık olma kapsamına dek ilgisi vardır. 
Bu, Amerikan siyasetindeki inancın kamusal olarak açıklanma- 
sına ve dindarlığın sergilenmesine yönelik Avrupalıların şaş- 
kınlığını şekillendirmiştir. Şaşkın olmamakla beraber Amerikalı 
liberallerin çoğunluğu bir mahcübiyet ve kaygı içerisindedirler, 
ve aslında Amerikan kamusal yaşamının da büyük bölümüne 
yabancılaşmışlardır ve kavrayışlarında bir sapma söz konusu- 
dur, çünkü dinin ciddiye alındığı tartışmalara nâdiren iştirak 
etmişlerdir. Başka bir deyişle, seküleristler dine, eşit içermenin 
temeli olacak bir sınır önermekte ancak aynı zamanda dini söy- 
lemi anlamaktan kendilerini izole ederek ironik bir dışlamayı da 
icra etmektedirler. 


Meşrü katılımın kısıtlayıcı düşünceleri, ayrıca Müslüman 
vatandaşların bütünleşmesindeki Avrupa'ya özgü güçlükleri 
de şekillendirmektedir. Birçokları için, basit olarak dinleri ya- 
bancı olduğundan -ki bu kesinlikle önemli bir etkendir- ya da 
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en azından halk bazında terörizmle ilişkilendirildiğinden değil 
ama, çoğu fazla aktif bir şekilde dindar olduğu için rahatsızlık 
vericidir. Avrupalılar aynı zamanda Katolisizmin süregelen şöh- 
retinden hayrete düşmüş ve Tanrı'nın ve Hıristiyanlığın Avrupa 
temel hukukuna dâhil edilmesi yönündeki Polonyalı öneriler 
ile bunların başka yerlerde de yankılanmıyor olmamasından 
da tedirgin olmuş durumdadırlar. Bazı zamanlar, kamusaldaki 
dini ifadelerden duyulan kaygı ve belli dinlerden duyulan kay- 
gı karşılıklı olarak birbirini güçlendirmektedir; New York'taki 
eski World Trade Center (Dünya Ticaret Merkezi, ç.n.) mevkisinin 
(sözde “sıfır noktası”) yanına İslâmi kültür merkezi oluşturul- 
masına izin verilmesine olan muhalefette de görüldüğü üzere. 


Üzerinde yeterince düşünülmemiş bir sekülerizm, -örneğin 
dini örgütlenmeleri büyük ölçüde küçümseyen bir küresel si- 
vil toplum düşüncesinin teşvik edilmesi veya kozmopolitaniz- 
min, kültürden, dinin çok küçük bir etkiye sahip olduğu aklın 
alanına bir kaçış olarak tahayyül edilmesi örneklerinde olduğu 
gibi- dünyanın liberal olarak anlaşılmasını büyük ölçüde çarpıt- 
maktadır. Bunu daha iyi kavramak amacıyla sekülerizmin nasıl 
anlaşılmış olduğuna -zımnen dinin, dünyaya bir bakış tarzının 
temsili olmaktan öte, en basit hâliyle yokluğu olarak siyasal 
teori içerisinde ne şekilde yer aldığına- veya gerçekte nasıl bir 
ideoloji hâline geldiğine biraz -daha yakından bakmamız gerek- 
lidir. Yol almak için, Jürgen Habermas'ın Kamusallığın Yapısal 
Dönüşümü” adlı meşhur eserinde neredeyse tamamıyla dışarı- 
da bıraktığı, dinin kamusal alandaki yerini teorileştirmek yö- 
nünde son zamanlardaki tartışmalı çabasına bakmak yardımcı 
olacaktır. Burada sadece cesur bir çabaya değil, aynı zamanda 
hâlen yapılacak şeylerin olduğunu ortaya koyan bazı kısıtlılık 
ve sorunlara da şahit olacağız. Dini kamusal yaşamın tamamen 
meşrü bir parçası olarak görmek, kültürü ve derin manevi bağlı- 
lığı en rasyonel ve eleştirel kamusal söylemin bile meşrü (ve as- 
lında gerekli) özellikleri olarak görmenin belli bir versiyonudur. 
Liberaller bu meseleleri sıklıkla birincinin kültürle, ikincininse 
ondan kaçışla ilişkilendiği yerel olan ve kozmopolitan olan 


Jürgen Habermas, Kamusallığın Yapısal Dönüşümü, çev. Tanıl Bora — Mithat San- 
car, İstanbul: İletişim Yayınları, 1997. 
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arasındaki bir tezat vasıtasıyla anlamaktadırlar. Ancak tabii ki 
kültür, insanları sadece ayrıştıran ve konumlandıran değil, aynı 
zamanda birbirine bağlayan ve bütünleştiren bir unsurdur da. 
En kozmopolitan ölçeğinde dahi kamusal yaşam, etnik, ulusal, 
dini ya da başka bir kültürden ölçüler kabul edildiğinde bile ka- 
musal hayat, etnikten, ulusaldan, dini olandan veya herhangi 
bir başka kültürden kaçış değil, bunların yeni ilişkileri ortaya 
çıkarabilecek olduğu kültür inşâsının bir biçimidir. 


Kamusal Alanda Din 


Din liberal teoride her şeyden önce tolerans ve tarafsızlık için bir 
fırsat olarak yer alır. Bu yönelim, şunlarla sağlamlaştırılmıştır: 
(a) dinin temel olarak özel bir mesele olarak sınıflandırılması, 
(b) dine doğru ve yanlış bilgiyi belirleme girişimince şekillen- 
miş “epistemik” bir yaklaşım, (c) dini olan ve seküler arasında 
açık ve yansız bir ayrımın mevcut olduğu görüşü ve (d) dinin 
modemite içerisinde filizlenmiş hayati önem taşıyan alan değil 
de bir anlamda önceki dönemden “kalıntı” olduğu görüşü. Bu 
desteklerin her birisi sorunludur. Toleransın erdemleri gerçek 
olmakla beraber dini meselelerin liberal bir kamusal alandan 
dışlanabileceği fikri sürdürülebilir değildir. 


Sekülerleşme hikâyesi kısmen, modemitede uygun bir ze- 
mini olmaksızın geçmişten miras kalan sâfi bâtıl inanç ve gele- 
nek olarak Aydınlanmacı-rasyonel din görüşünden türemiştir. 
Böylece din, birçoğunun beklediği ölçüde süratle ortadan kalk- 
mamakla beraber, kamusal alandaki rolünün reddedilişi birçok 
düşünür için anlam ifade etti çünkü dini düzgün bir şekilde ka- 
musal söylemin öznesi yapılamayacak kişisel bir inanç olarak 
görüyorlardı. Din, kişilerin kendilerini siyasal olarak konum- 
landırmalarında bir gerekçe teşkil edebilirdi ancak bu, rasyonel 
siyasal tartışmanın öznesi olabilecek türden bir gerekçe değildi. 
Bu nedenle liberal teorisyenler, dinin mahrem kalmaya devam 
etmesi gerektiği, ya da dini argümanların ancak özellikle dini 
olmayan terimlerle (tercihen rasyonel) ifade edildiği kadarıyla 
kamusal alanda meşrü bir yerinin olabileceği fikrini ortaya attı- 
lar. Kısacası liberal teorinin çoğu, vatandaşların dindar olduğu 
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yerde dahi vatandaşlığı özünde seküler olarak kavramsallaştır- 
mıştır. Teorisyenler, vatandaşların belirgin bir biçimde özel ve 
kamusal alanda yer aldığını hayâl ederek Orta Çağ'ın meşhur 
kralın iki vücudu düşüncesini yeniden çalıştılar âdeta.' 


Kamusal/özel ayrımının bu kullanımı, sadece kadının siyasal 
katılımını değil, aynı zamanda genderlaştırılmış özel alanla ilgili 
belli meseleleri görünüşte cinsiyet ayrımı gözetmeyen kamusal 
gündeme dâhil etme fırsatlarını da azaltan aynı ayrımın kulla- 
nımını utanç verici bir şekilde anımsatan türden bir sekülerizmi 
dayatmaktadır. Hiçbirimizi şaşırtmayacak şekilde, kamusal ha- 
yatta dini içerikli argüman ve görüşlerin uygun bir yere sahip 
olup olmadığı meselesi, artan bir eğilimle kapsayıcı vatandaş- 
lığın bir sorunu olarak takdim edilmeye başlamıştır. Amerikan 
siyasetindeki dindar insanların ve sözcülerinin şöhreti dikkate 
alındığında, dışlandıkları düşüncesiyle alay etmek seküler aka- 
demisyenler için kolaydır ve en maddi anlamıyla, dışlanmamış- 
lardır. Ancak her şeye rağmen liberal siyasal teorinin dine -basit 
olarak bir tolerans konusu olmanın ötesinde- yer vermesinin ne 
kadar zorlu bir süreç olduğu son dereče çarpıcıdır. 


Sağ görüşlü birtakım eleştirilerin doğurmuş olduğu rahatsız- 
lıklar belki de liberal teorisyenlerin bazılarını dini pratik ve kim- 
likleri kamusal hayatta meşrü olarak tanımak yoluna sevk etti. 
Başlangıçta dinin kişisel bir tercih sayılarak siyasal alandan do- 
lambaçsız bir vaziyette dışlanmasının kabullenilmesinden üze- 
rine, örneğin John Rawls, geç dönem çalışmasında din esasında 
motive edilen argümanların ancak özel bir dini anlayış gerektir- 
meksizin seküler taleplere tercüme edilebilmeleri hâlinde geçer- 
li olarak kabul edileceğini ileri sürmektedir.? Bazı takipçilerini 
şaşırttığı yakın zamanlardaki çalışmalarında Habermas, yapılan 
bu ayrımcılıkları tanımıştır. Dahası, Habermas, dini demokra- 
tik siyaset için kaynak ve dayanak olarak değerli olduğunu ileri 
sürmüştür. Bu, anlamsal bir potansiyel sunmaktadır; özellikle 


1 Bkz. Ernest H. Kantorowitz, The King's Two Bodies: A Study in Medieval Political 
Theology, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1957. 


2 John Rawls, The Law of Peoples, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2001. 


3 Takip eden görüşlerdeki sayfa numaraları, Habermas'ın bu konuda birbiriyle 
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başka bazı dayanakları tüketmiş olan siyasal sola yeni bir anlam 
için potansiyel. 


Habermas, dinin ciddiye alınmasını gerektiren çağımızı, 
“post-seküler” olarak isimlendirmektedir. Kavram imkânlar 
dâhilinde kafa karıştırıcı gelebilir. Şunu sorabiliriz: Seküler çağ 
ne zamandı ki şimdi içerisinde bulunduğumuz “post” oldu? Se- 
küler Çağ isimli yapıtında Charles Taylor, 1500ü yıllardan başla- 
yarak kazandığı ivmeyle, 19. yüzyılın ortalarına dek süren birta- 
kım dönüşümlerin izini şu noktalarda sürmektedir: (a) kişilerin 
bilinçli olarak seçtikleri bir inançsızlığın (tek başına kurumsal 
düzeyde herhangi bir dine katılımdaki düşüşle sınırlı olmaya- 
cak vaziyette) doğal kabul edildiği bir çağ, (b) dindar kişilerin, 
inançta çoğulculuk fikri ve geleneksel dinlere dayalı olmaksızın 
oluşan bilimsel anlayış ve kurumların ortaya koydukları güçlü 
başarıların her ikisinin birlikte zorlayıcı meydan okumalarına 
maruz kaldıkları bir çağ, (c) devlet ve öteki kuruluşların müker- 
rer vaziyette (tarif edilmesi her ne kadar zor da olsa) dini ve se- 
küler olanlar arasında bir ayrım talep ettikleri çağ. Taylor bizim, 
post-seküler bir çağa girdiğimize inanmamaktadır. Bunun aksi- 
ne, inançlı ve inançsız kişiler seküler çağ içerisinde birbirlerine 
benzeyen şekillerde hayatlarına devam ediyor olsa gerek şek- 
linde düşünmektedir. Taylor, hayâli bir seküler öncesi yönelime 
dönüşün değil, aksine, herkesin özellikle güçlü ya da derin bir 
değer biçen özveriyle çalıştığı ve diğer değerlerini de derinle- 
mesine inceleme yeteneğine ve bilimsel materyalizmin şu bazı 
aşkın limitlerine dâhil ettikleri bir tanımanın peşindedir. Aslın- 


örtüşen birçok metninden biri olan şuna gönderme yapar: “Religion in the Pub- 
lic Sphere”, Holberg Prize Symposium for 2005: Jürgen Habermas, Bergen: Holberg 
Prize, 2005. (“Kamusal Alanda Din”, s. 112-144.) Habermas'ın düşüncesi (alı- 
şıldığı üzere) gelişmeye devam etmiştir. Bkz. Between Naturalism and Religion, 
Cambridge: Polity, 2008. ve Eduardo Mendieta, Jonathan VanAntwerpen'e (ed.) 
katkıları olduğu, The Power of Religion in the.Public Sphere, New York: Colum- 
bia University Press, 2011. ve Craig Calhoun, Eduardo Mendieta, Jonathan 
VanAntwerpen(ed.), Habermas and Religion, Cambridge: Polity, yakında çıkacak. 
Ve bu süregelen gelişme durmadı, yeni bir kitap da yolda. 


4 Bkz: Charles Taylor, Sources of the Self, Cambridge, Mass. Harvard University 
Press, 1989.; Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University 
Press, 2007. [Charles Taylor, Seküler Çağ] Taylor, “güçlü bir değerlendirmenin”in 
çerçevelerini veya bir “tatmin”e yönelik eğilimleri sadece dindar kişiler değil, 
materyalistleri ve değerlere göre değil, sadece ilgilerine göre eylemde bulun- 
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da hiçbirimiz entelektüel derinlemesine inceleme yeteneğimi- 
zin kültürel ve diğer motivasyonlarından ve kaynağından ka- 
çamayız: hiçbirimiz ahlâki kaynaklarımızı mükemmelen ifade 
edemeyiz; açıklığa kavuşturmak yönünde çabalayabilmemize 
rağmen. Bunun anlamı seküler ve dini olan arasındaki çizginin 
birçok felsefi ve diğer tariflerin öne sürdüğü kadar keskin ol- 
madığıdır.* Dindar kişiler bir yandan modem dünyada seküler 
olanın ön plândaki konumundan ve gücünden kaçamazken, 
diğer yandan seküler argümantasyonlar derin değerlendirmeci 
özverileri örtbas ederken kendileri de bunları bertaraf edeme- 
mektedirler. 


“Post-sekülerizm” kavramının bir ölçüde yanlış yönlendir- 
meye yol açabileceği anlaşılmaktadır. Habermas'ın bu kavram- 
la, en basit hâliyle dini düşüncenin hâkim olduğu bir zamana 
geri dönüşü yahut seküler aklın taşıdığı önemin son buluşunu 
kastettiğini tahayyül etmemiz gerektiğini düşünmüyorum. Bu- 
nun aksine, onun daha iyi bir okumasının (a) ilerlemenin (ve 
özgürlük, eşitlik ve serbestlik) yeterli bir kavramlaştırmasının 
ancak saf seküler ifadelerle mümkün ölacağının farz edilmesine 
ve (b) açık bir ayrımın dini ve kamusal aklın söylemleri arasında 
korunabileceği anlayışına bağlı olarak, derin birtakım zorlukla- 
rın yükselişinin önerilmesi şeklinde düşünüyorum. Bu boyutla- 
ra karşı duyulan bir güvenin kaybedilmesi, liberal düşünce için 
çetrefillidir. Bu durum Habermas'ı dini içerikli argümantasyon- 
ların kamusal alandan dışlanmanın yoksullaştırıcı bir etki gös- 
terebileceği endişesine yöneltmiştir. 


Bir şekilde mahrem olarak din düşüncesi, çoğu yanıltıcı ama 
aynı zamanda toplumsal pratiklerden ve kavrayışlardan oluş- 
turulmuş pek çok açıdan modem dönemin habercisi olmuştur. 
Din hiçbir zaman basitçe her anlamıyla mahrem olmamıştır; 


duklarında ısrar edenleri içine alacak şekilde herkes için bir temel olarak gör- 
mektedir. 


5 Taylor ve Habermas'ın bu konuda açık bir anlaşmazlık içerisinde oldukları 
(benim de bunu netliğe kavuşturmak yönünde teşviklerimle) Mendieta, Van 
Antwerpen(ed.), The Power of Religion, s. 60-67. diyaloglarında görülmektedir. 
Taylor, Habermas'ın dini farklılıklar üzerine atıfta bulunduğu birçok meselenin 
aslında genel kültürel farklılıklar olduğu konusunda ısrarcıdır. 
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daha ziyade her zaman muhafazakâr olmuştur. Bütün bunların 
aksine Amerika Birleşik Devletleri birçok başarılı Büyük Uyanış” 
görmüş, ve muhtemelen şimdi de bir başkasını yaşamaktadır. 
Toplumsal Müjde” hareketi, 20. yüzyılın başlarında kamusal söy- 
lemin ve eylemin ana boyutlarının habercisi olmuştur. Yurttaş- 
lık hakları hareketi, siyahilerin kilisesi olmaksızın anlaşılamaz. 
Gerek Tocgueville'in gerek Weber'in Birleşik Devletler'e seya- 
hatlerinin ardından bilgilendirdiği üzere Avrupa ile tezatlık 
yeni değildir. Ancak yanında Protestan Reformu Avrupa'da di- 
nin önemli olarak addedildiği son ömek olmamıştır. 18. yüz- 
yılın sonları ve 19. yüzyılın başlarındaki diğer toplumsal hare- 
ketler silsilesinde kölelik karşıtı hareket ve özellikle low-church” 
Protestan dininin etkilerini hatırlamalıyız. Lourdes'e kutsal yol- 
culuk gibi pek çok büyük ölçekli toplu ibadetlerin (popular devo- 
tions) görece modern kökleri olduğunu not etmeliyiz. Çoğunlur- 
ğu dini ortodoksinin dışında olsa da, spiritüalizmin 19. yüzyılın 
ortalarındaki yenilenmesini ihmal etmemeli ve spiritüalizmin 
Romantizm ile, ütopik sosyalizm ile ve insancıllık ile olan akış- 
kan ilişkisini unutmamalıyız. Dini bir entemasyonalizmi hem 
sömürgeci ve sömürgecilik sonrası dönemin misyonerlik çalış- 
malarının sorunlu yapısı, hem de İkinci Vatikan Konsili tarafın- 
dan şekillenen sözleşmeler, barış hareketi ve kurtuluş teolojisi 
kapsamında görmeliyiz. 


Görüldüğü gibi inanç, günümüzdeki İslâm ve Evanjelik dal- 
galarından çok daha öncelerde ve sıklıkla kamusal hayat içeri- 
sinde yer almıştır. Kişisel bir dindarlık, dini pratiklerin daha dı- 
şavurumcu biçimlerinden ayrılmaktan çok, dinin “özel” oluşu, 
(a) dini kanaatlerin, otoriter kamusal aklın değil tam anlamıyla 
kişisel bir inanç meselesi olarak muamele görmesi eğilimiyle, 
(b) devletten ayrı olarak tutulması (devletin dine müdahale et- 
memesi kadar belirli inançların devletler üzerinde baskı kurma- 


Great Awakening(s), Amerikan din tarihindeki bazı dini canlanma dönemlerini 
tanımlamaktadır. (e.n.) 


Social Gospel, Birleşik Devletler'de 1870-1920 yılları aralığında liberal Protestan 
gruplar arasında yaşanmış bir toplumsal reform hareketidir. (e.n.) 


Anglikan kilisesinde kilise otoritesine karşı gelenlere mensup olan ve aşırı âyin 
ile merasimlere muhalif olan, dinde sadelik taraftarılığı. (e.n.) 
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ya yeltenmemesi) fikriyle irtibatlandırılmıştır. Önceki anlamın- 
da dini özgürlük bir hak olarak tanınabiliyordu; ancak dolaylı 
olarak her zaman bir yanılma ya da tercih meselesiydi (to have a 
peculiar taste) ve dolayısıyla kamuoyu mahkemesi tarafından çö- 
zümlenecek bir mesele değildi. Daha sonraki anlamında ise din, 
mülkiyetin özel olmasının aynısı bir durumda özeldi: toplum- 
sal olarak büyük ölçeklerde organize edilebiliyor olsa da hâlen 
bireysel hak konusuydu ve prensipte devlet işlerinden ayrıydı. 


Ömeğin Westphalia Barışı, egemenler arası ilişkileri dikkate 
alarak, egemenliği seküler, dini de özel (ya da esasında içsel) 
olarak görecek bir çerçeve oluşturmuştu. Bir yönüyle dini olan 
savaşları sonlandırarak, 1648'de uluslararası ilişkiler fikrine ol- 
duğu kadar milliyetçilik ve modem devletlerin inşâsı çağının 
başlamasına da yardımcı olmuştur. Uluslararası ilişkiler disipli- 
ni, İkinci Dünya Savaşı sonrasında, sonuncusu olmayacak şekil- 
de, kendini yeniden biçimlendirirken, devletlere ve devletlerin 
menfaatlerine yönelik bu sekülerist kabülü kendi baskın ente- 
lektüel paradigmalarına dâhil etmişlerdi. Bugün bir uluslararası 
ilişkiler uzmanının sekülerizmi devletlerin âdeta tanımlayıcı bir 
özelliği olmak yerine devletlerin üzerinde varlık belirten bir du- 
rum olarak; “yokluk”tan ziyade bir “şey” olarak düşünmesi için 
ciddi bir çaba sarf etmesi gerekir. Bu, dini var olarak, seküleriz- 
mi ise dinin yokluğu olarak gören daha geniş bir eğilimi yansıt- 
maktadır. Ancak tabii ki sekülerizmlerin kendileri entelektüel 
ve ideolojik yapılardır. 


1648 Westphalia Barışı'yla birlikte ortaya çıkan, dini sahip 
olmayan bir Avrupa değil, resmi olarak belirli bir dini uygula- 
yan, ötekilere gösterdiği farklı tolerans dereceleriyle resmi bir 
dini zorlayan devletlerin Avrupası idi. Hüküm süren ilke hâlen 
cuius regio, eius religio (“iktidar kiminse, onun dini geçerlidir”) 
olmuştur. Aslında din hiçbir zaman için esastan özel olmamış- 
tır. Daha ziyade söylemin Vestfalyacı çerçevesi, dinin kamusal 
hayata verdiği şekil açısından hatalı bir tanınmışlık inşâ etmişti 
(veya edememişti). Vestfalyacı çerçeve bunu uluslararası ilişki- 


6 Bu konuda belki de en dikkat çekici olan için bkz: José Casanova, Public Religions 
in the Modern World, Chicago: University of Chicago Press, 1994. [José Casanova, 
Modern Dünyada Kamusal Dinler] 
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ler alanında gerçekleştirdiyse, diğer çerçeveler de aynı şeyi yerel 
düzeyde yaptılar. Örneğin Habermas'ın kamusal alan ve onun 
dönüşümü üzerine olan anlatımı, dine neredeyse hiç dikkat 
çekmez. Bu anlatım, dini tamamıyla kamusal alan çerçevesinin 
dışında tahayyül eden Avrupa Aydınlanma geleneğini sürdür- 
mektedir. Aydınlanmanın teorisyenleri pek de dinin kamusal 
alan çerçevesinin dışında yeni bir gerçekliği inşâ etmeye çabala- 
yan toplumsal gerçekliğin kaydını tutmadılar. Kant'ın dini “salt 
aklın sınırları içersinde” yeniden inşâ etme gayreti, tabii ki bir- 
çok dindar kişinin eğilimlerine karşı bir meydan okumaydı. Bu 
eğer inancın belli bir özüne —“dinin iradesi”ne- saygı duysaydı, 
bunu sadece aklın ve kamusal alanın bölgesinden dışlayarak ya- 
pardı. Böylelikle —Kierkegaard'ın kabül ettiği üzere- din, ancak 
aklın ötesine atlanıldığı bir zeminde ulaşılır bir konuma gelmiş- 
tir. 


7 Bu, kesinlikle kuvvetli bir sekülerleştirici boyutlara sahip olan Aydınlanma ile 
ilişki hâlinde bir gelenektir ancak bu, adanmış din karşıtlarının yanı sıra dini 
bütün reformcuları da kapsayan tarihsel aydınlanma için tamamıyla doğru sa- 
yılmamaktadır. Burada, Swedenborg ve onun takipçisi William Blake gibilerin 
gerçekten Aydınlanma ile bir şeyler paylaşıp paylaşmadıklarının sorulması 
gereklidir veya İskoç Aydınlanmasının sadece Hume'un meşhur ateizminden 
mi oluştuğu yoksa aynı zamanda birçoğu kiliselerin cemaatine mensup kişi- 
lerin aklı ve derinlemesine düşünceyi toplumsal rol itibarıyla yücelttikleri ve 
“heyecan”larınkini azalttıkları da değerlendirilmeye alınmalıdır. Aydınlanmayı 
her zaman için radikal anlamda seküler olarak okumak geleneği, bizi geçmişi- 
miz hakkında aynı zamanda yanıltıcı bir kavrayışa götürmektedir, örneğin, 17. 
yüzyılın yaşayan kamusal alanı, Habermas'ın hesaplamalarında kamusal alanın 
altın çağı sayılan 18. yüzyıl yaratılışında şekillenmemektedir. Bkz: David Za- 
ret, Origins of Democratic Culture: Printing, Petitions, and the Public Sphere in Early 
Modern England, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1999. ve “Religion, 
Science, and Printing”, içinde, C. Calhoun(ed.), Habermas and the Public Sphere, 
Cambridge, Mass. MIT Press, 1992, s. 259-288. Zaret'in lehine tavır aldığı dua 
ve vaazların, örneğin dini içerikli fikirler ve kamusal aklın soy kütüğünde şe- 
killenen meseleler ve aynı zamanda dini pratik ve tecrübeler yok değerindedir. 
Reform çağı tartışmaları kamusal aklın rasyonel-eleştirel bir biçiminin yaratılı- 
şıydı ve geçen bunca zaman boyunca öylesine sıklıkla dini bağlamlar içerisinde 
bulundular ki, insanlar kamusal konuşmalar yapmayı ve hatta karşılıklı olarak 
gerekçeler sunarak buna katılımda bulunmayı öğrendiler (sorulaştırılan gerek- 
çeler İncil alıntıları gibi- seküler rasyonalistler tarafından ikna edici bulmasa 
dahi). Kamusal Alanın Yapısal Dönüşümü'nün İngilizce çevirisinin yayımlandığı 
1989 yılından beridir, erken hatta daha da erken kamusal alanların veya ön ka- 
musal alanların tarumlanması, İngiliz tarihçileri arasında hakiki bir kır endüst- 
risi hâline gelmiştir. 
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Kamusal Aklın Dini Kökenleri 


Habermas'ın haklı bir şekilde not ettiği gibi Avrupa'da özgür- 
lük, eşitlik ve serbestlik gibi kavramlar, kapsamlı dini söylem- 
ler içerisinde gelişmiştir ve bu söylemler hâlen kavramların 
taşıdıkları anlamlar üzerinde etkili olmayı sürdürmektedir. Bu 
soy ağacı sadece artık unutulmuş bir ecdâdın meselesi olmanın 
ötesindedir ve dini kaynaklar kavram ve kelimelerin yaşayan 
anlamalarına gerek semantik gerek içerik açısından ilham ver- 
meye devam etmektedir. Bu konuda “ilham” kelimesi yerinde 
bir örnek teşkil eder ve bize tehlike altında olan şeyin politika ile 
etiğin en dar anlamlarından daha ötede olduğunu hatırlatarak, 
özgürlük, eylem, imkânlar konularında birbirinden farklı ve 
anlamlı söylemler kuracak kişinin kavramlarını -anlam kadar 
motivasyonu da şekillendirerek- zorunlu olarak içine almakta- 
dır. Burada tehdit altında olan şey, “ruhani” bağlılıkların hem 
ahlâki hem etik olarak bir akıl yürütme ve kendi anlayışını en- 
forme etmesinden ötürü şeklen organize edilmiş bir dine katı- 
lım ölçülerinden daha kapsamlıdır. 


Din bizzat kamusal aklın soyağacının bir parçasıdır. Kamu- 
sal aklın (veya kamusal alanın gerçekliğinin) dinden koparıl- 
ması girişimi, onu hâlihazırda canlılık ve içerik olarak besleyen 
bir gelenekten uzaklaştırılması anlamına gelecektir. Habermas, 
sunabileceği semantik katkıları tüketmemiş olan bir geleneğin 
kaynaklarının kamusal aklından yoksun bırakmamanın önemini 
vurgulamaktadır. Aynı biçimde, din ve kamusal aklın arasında 
aşırı keskin bir ayrıma gitme teşebbüsü, dinle araya mesafe koy- 
ma peşindeki siyasal düzene karşı kamusal ve daha az akli dire- 
niş biçimlerini olduğu kadar karşı ya da alternatif kamusallıkları 
da ortaya çıkarabilecek bir enerji sağlamaktadır. Dahası, dini dı- 
şarıda tutmak, birçok ülkedeki seküler orta sınıfa, Avrupa'daki 
seküler “yerli” çoğunluğa ve de Birleşik Devletler'deki görece se- 
küler beyaz elitlere tartışmaya açık bir şekilde ayrıcalıktır daha 
dindar siyahiler, Latinler ve göçmen nüfus karşısında. 


Kamusal akıl için dini katkılarla entegre almakta sadece de- 
gerli bir içerik yoktur, ancak bu, kamusal söylemin tanıyacağı ve 
tolerans göstereceği siyasal adalet ve aynı zamanda dindar va- 
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tandaşların tamamen bütünleşmesi için bir gerekliliktir de. Dini 
pratiklerin çeşitli biçimlerine yönelik resmi tolerans ve kilise ile 
devletin anayasal ayrımı iyidir ancak, Habermas'ın belirttiği 
üzere bunlar kendi başlarına dini özgürlüğün yeterli derecede 
garantileri değildir: “Daha önce ayrımcılığa maruz kalmış azın- 
lıkları hoş gören bir seküler otoritenin lütfeden müsamahası 
yeterli değildir. Dinin gereğini yerine getirmeye yönelik pozitif 
hak ile, başkalarının din uygulamalarına karşı korunmaya yö- 
nelik negatif özgürlük arasındaki istikrarsız ayrımlar üzerinde, 
ilgili taraflar kendileri karara varmalıdır.” Böylesi bir uzlaşı özel 
alanda sağlanamaz. Dolayısıyla din, kamusal alana girmelidir. 
Burada, kolektif iradenin biçimlenmesinin müzakereye dayalı 
ideal olarak demokratik süreci, her zaman bir anlaşma olmasa 
da tarafların hem birbirlerini anlamasına hem de karşılıklı bir 
uzlaşıya ulaşmalarına yardımcı olacaktır. 


Gerekçeler Sunmak 


Rawls, aklın kamusal olarak kullanılması konusundaki açıkla- 
ması dini olarak motive edilmiş argümanlara imkân tanır, bunu 
meşrülaştırma amacıyla kullanılan “kapsamlı” dini doktrinlere 
değil. Meşrülaştırma kendisini ancak (dine olası bağlılıklara ya 
da iyinin varlık belirten kavramlarına veya kültürel gelenekler- 
deki gömülü olma durumuna bakmaksızın esasen herkes için 
ulaşılabilir olan gerekçeler) “mâkul politik gerekçeler”e dayan- 
dırmak zorundadır. Bu, Habermas'ın işaret ettiği gibi, kamusal 
aklın meşrü kullanımının önemli bir şekilde kısıtlandığı -bir- 
çoğunu dini kamusal söylemde tamamen istemeyerek vuracak 
olan- bir açıklamasıdır. Ciddi bir inancın, inananın hayatının 
bütünü üzerinde enforme edici -ve doğru olarak enforme edi- 
ci- olarak anlaşılması dinin tabiatında mevcuttur. Bu, “mâkul 
politik” olanın hem birçok durumda pratik olarak mümkün 
olmayan hem de seküleristlerin dayatması için gayrımeşrü bir 
talep olan diğer gerekçelerden ayıracaktır. Böyle bir zorlama- 
ya girişmek dini, “toplumsal ve siyasi varoluştan başka bir şey” 


8 Jürgen Habermas, “Kamusal Alanda Din”, s. 118. 
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olarak görmeyen kişileri bir ayrımcılığa tâbi tutmak anlamına 
gelecektir.” 


Sıradan vatandaşlık kavramının kurallarını açıklarken Haber- 
mas, sıkı bir seküler devlet anlayışını muhafaza etmeye gayret 
eder. Dolayısıyla yasa koyucular kendilerini, dinden bağımsız 
olarak “mâkul politik” gerekçelerle sınırlandırmalıdır. Parlamen- 
ter işleyişin süreklilik arz eden kuralları “meclis başkanını dini 
ifade ve gerekçeleri meclis zabıtlarından çıkarmak hususunda 
yetkilendirmelidir.”!9 diye buyurmaktadır. Buna rağmen Haber- 
mas hâlen liberal devletin ve onun savunucularının sadece dini 
toleransa yönelik âmir hükümler hakkında değil ama —en azın- 
dan potansiyel olarak- dinin kamusal ifadelerine yönelik işlev- 
sel bir ilgiye sahip olmalarını önerecek kadar ileri gitmektedir. 
Bu, anlam ve kimliğin inşâ edilmesine anahtar kaynaklar teşkil 
edebilir; seküler vatandaşlar kamusal söyleme yapılan dini kat- 
kılardan bir şeyler öğrenebilirler (özellikle bunlar seküler vatan- 
daşların açık etmedikleri sezgileri aydınlığa kavuşturduğunda). 


Böylesi bir “kamusal seslerin polifonik karmaşıklığında” ge- 
rekçeler sunmak yine de hayatidir. Kamusal akıl basitçe dışavu- 
rumcu iletişimle ya da tanıma talepleriyle yürütülemez; her ne 
kadar kamusal alan bunları dışarıda bırakmaya yetecek kadar 
kapsayıcı olamayacaksa da. Kamusal alan sadece, aklın gelişi- 
mine indirgenemeyen ve her şeye rağmen karşılıklı olarak taraf- 
ların birbirini anlaması açısından hayati öneme sahip kültür ya- 
pımı süreçlerini ihtiva etmek mecburiyetindedir. Ancak kolektif 
bir iradenin şekillenmesi sadece müşterek kültüre katılımla de- 
gil de akla dayalı olacaksa, argümanları netleştirmenin kamu- 
sal süreci ve konumlanmalar için gerekçeler sunmak merkezi 
olmalıdır. Dindar kişiler tıpkı diğerleri gibi kamusal iddiaları- 
nın gerekçelerinin tam bir açıklamasını mâkul bir şekilde sun- 
maya davet edilmelidir. Ancak bu gerekçeleri açık bir şekilde 


9 agm.s. 125. 


10 Habermas, takip eden tartışmalarda, bu kavram, yani dini referansları ortadan 
kaldırmak yerine onları seküler terimlerle izah üzerindeki gerilimi tamamıyla 
olmasa da kısmen azalttı. Bkz: Mendieta, VanAntwerpen (ed.), The Power of Reli- 
gion, s. 64. 
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ifade etmek, sadece dindar olmayanları tamamen “ulaşılabilir” 
terimlerle belirtebilecek gerekçeler sunmakla aynı şey değildir.!! 
Aksine seküler olanlar (ya da diğer şekilde, dindarlar) herhangi 
bir dinin mensuplarınca sunulan gerekçeleri anlama çabasına 
katılmaya davet edilebileceklerse de, böylesine bir anlama, bil- 
giye yönelimin anlamanın tamamen karşılıklı olamayacağı tanı- 
ma ve sarihleştirme noktalarını içerebilir. Ayrısı tam tersi için 
de geçerlidir. Seküler gerekçeler de tek başına aklın unsurları 
değil de, kültür ve inanç içerisinde yerleşik olduğuna göre, dini 
olmayan eğilimlerden konuşanlar da, argümanlarının ne kap- 
samda dini olmayan yönelimleri talep ettiğini ya da bu argü- 
manları paylaşmayanlara ne kadar mâkul bir şekilde ulaşılabilir 
olduğunu mantık çerçevesinde netleştirmeye davet edilebilir. 


Seküler olan ve dini inanışlar arasında keskin bir ayrımın sa- 
dece dindar olmayan kişiler tarafından ulaşılabilir olduğu me- 
selesi bir anlamda gerçekten de tartışılmalıdır. Dindar bir kişi, 
başkalarının yeteri kadar sadece seküler gerekçelere dayandığını 
saydığı birçok inancı -örneğin fiziksel veya biyolojik dünyayla 
ilgili- kabül edebildiği hâlde, bunları özü itibariyle ilahi yaradı- 
lıştaki bir inançla ilgili olarak görebilir. Bu, alternatif bir bilim- 
sel görüş içermek zorunda değildir; yaradılışçıların, çoğu bilim 
adamının düşündüğünün aksine dünyanın daha genç olduğu 
iddialarındaki gibi. İlahinin yokluğu olmaktan ziyade Tanrı'nın 
işlerinin yolunu açığa çıkartma olarak farklı bir izah edici çerçe- 
vedeki geniş kabul görmüş bilimsel iddialarla gömülü olmayı 
içermektedir daha ziyade. Dindar kişiler de ayrıca belli inançları 
özü itibariyle dinin dışında söyleyebilirler, ancak bunları tasvir 
etmek üzere “seküler” kelimesini kullansalar dahi, anlam, en 
azından bir dereceye kadar “dinsiz”dir (farklı olana, bir şeyler, 
-basitçe din ya da ilahi etki dışında görünürde “kendine yeten” 
şeyleri değil- dini olmayan yoldan görmeye bir atıf). 


Seküler olan üzerindeki birçok mücadele aslında dinlerin 


11 “Religious Pluralism and Democratic Society: Political Liberalism and the Rea- 
sonableness of Religious Beliefs”, Philosophy and Social Criticism, Cilt: 25, Sayı: 4, 
1999, s. 43-56. içerisinde Thomas M. Schmidt'in din felsefesinin rolü hakkında 
tartışmasına bakınız, ancak din felsefesi hakkında beklentilerin sivil toplumun 
gündelik söylemleri hakkındaki beklentilerden, sivil toplumun kamusal alanı 
en sık telaffuz edilen olsa dahi farklı olması gerektiğini, dikkate alınız. 
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kendi içerisinde vuku bulmaktadır. Katolik Kilisesi'nin sadece 
bir parçası değil, aynı zamanda onun normal hiyerarşisinin ya- 
nında, zaman zaman ise papalığın sert patronajında şekillenmiş 
olan “seküler kuruluş” Opus Dei'yi hatırlayalım örneğin. Opus 
Dei'nin iş dünyası elitleriyle derinden iç içe geçmiş olma duru- 
mu vardır ve dolayısıyla çağdaş kapitalizm ile geniş bir olum- 
layıcı ilişkisi olmuştur. Bu seküler bir konumlanmadır ve Opus 
Dei'yi birçok zeminde daha “ilerici” rahiplerle karşı karşıya 
getirmiştir. Opus Dei'nin Kilise hiyerarşisi içerisinde alışılma- 
dık bir güç kazandığı —piskoposların büyük çoğunluğuna sahip 
olduğu- Peru'da örneğin, bu durum, birçoğu kurtuluş teoloji- 
si tarafından bilinçlenmiş ve çoğu da kapitalizmin veçheleri ile 
gerilim hâlinde olan toplumsal projelere katılmış ya da mevcut 
-seküler- şartlardan muzdarip fakirleri koruyup kollayan ve 
muhtemelen onların hareketlerini de destekleyen cemaat pa- 
pazları ile mücadele içerisine soktu. Aynı şekilde Amerika Bir- 
leşik Devletleri'nde bulunan Evanjelik Hıristiyanlar'ın Tanrı Ya- 
ratısı olarak tâbir ettikleri şeyin -bu gerek seküler bir toplumsal 
etkinlik (iş hayatı, çevreci hareketler), gerekse seküler zamanın 
maddi koşullarını (tabiat) ilgilendiren dini bağlılıklarla alâkalı 
bir sorundur- kullanılması mı yoksa muhafaza edilmesi mi ko- 
nusunda bir tartışma içersine girmesi mümkündür. 


Tercüme ve Dönüşüm 


Çoğulcu bir toplumda kamusal söylem hedefleri doğrultusunda. 
Habermas, dindar kişilerin kendi inancını başkalarının pencere- 
sinden bakarak ve seküler bakış açılarıyla ilişkilendirerek yan- 
sımalı bir şekilde (reflexively) değerlendirmesini talep etmekte- 
dir. Her ne kadar bu tavır, her dindar kişide bulunmayan (bu 
tabiatı gereği dine aykırı bir şey değildir) bilişsel bir kabiliyeti 
gerektirse de, bunun muadili talepler kamusal söylemin etiği 
tarafından bütün vatandaşları kapsamaktadır.? İlginç bir şe- 


12 Budindar kişilerin her zaman için böylesine bir derin düşünceye davet edilmek- 
ten hoşlandıkları anlamına gelmemektedir. Habermas'a dürtü teşkil eden talep- 
lerin tıpkı Sokrates'in Atina gençliğine yönelttiği ve dinsizlik öğretisi yaymakla 
suçlandığı sorularla benzerlik gösterdiği tartışılabilir. 
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kilde Habermas, aynı talebin dindar olmayan kesimler için eşit 
biçimde çetrefilli olacağını düşünmemektedir. Öyle görünüyor 
ki bunun nedeni Habermas'ın dindar olmayan kişilerin, ahlâki 
gerekçeler olarak eklemlenecek olan derin, yönlendirici değer 
bağlılıklarına sahip olmadığına inanmasıdır. Yani Habermas, 
bahsedilen meselelere ilişkin yargılarına ek olarak ve belki de 
farklı düzeyde, dindar kişilerin eski ve daha az rasyonel önyar- 
gılarda bulunduğunu ancak dindar olmayan kişilerin en azın- 
dan potansiyel olarak böylesi önyargılardan âzâde olduğunu ve 
sadece çeşitli yargılarda bulunduğunu düşünüyor gibidir. Bu 
hatali görünmektedir. Dünyaya dair dini yönelimlerin ve sekü- 
ler, “aydınlanmış” anlayışların her ikisi de en azından kısmen 
dahi olsa pre-rasyonel, kuvvetli epistemik ve ahlâki bağlılıklarla 
bağımlı hâldedir. 


Her hâlükarda liberal devlet, “din ve siyasetin kurumsal 
ayrımını, dindar vatandaşları için katlanılamaz bir zihinsel ve 
psikolojik yük hâline” getirmekten kaçınmalıdır.!'© Bunu akılda 
tutarak, Habermas dindar olmayan kişilerin de siyasal kamu- 
sal alana dini katkıların seküler terimlere tercüme edilmesine 
katılma yükünü üstlenmelerini önermektedir; yani dini terim- 
lerle ne söylendiğini ve bunları kendi din dışı kavramlarıyla ne 
kapsamda anlayabileceklerinin (ve potansiyel olarak üzerinde 
mutabakat sağlayabileceklerinin) arayışı içerisinde olmak mec- 
buriyetinde olduğunu dile getirmektedir. Bu yolla onlar da, dini 
kaynaklardan devşirilen fikir, norm ve yaklaşımları hem herkes 
için ve hem de bizzat devletin kendi içsel söyleme dayalı işleyişi 
için ulaşılabilir kılınmasına yardımcı olurlar. 


13 Charles Taylor, Sources of the Self, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
1989. isimli çalışmasında bu türden kuvvetli ahlâki bağlılıkları başka ahlâki de- 
gerlendirmelere yönelik perspektifler tesis eden ufuklar getirmeleri bakımından 
“hipermeta” olarak tarif etmiştir. Bazı kişiler, her ne kadar kendilerini bütün 
potansiyel metalara eşit -diyelim ki, sadece birçok kâr ve zararı, haz ve acıyı 
hedonistik temelde hesaplayan- bir bakışla yaklaşır görseler de, gerçekte zi- 
hinleri özellikle bu durumda az ya da çok, dile getirmedikleri ve tecrübe eden 
bireyin öncelikleri ve otonomisi esasında hipermetalardan referans alır. Bkz: 
Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, New York: Continuum, 1974 (1960). ve 
Taylor'ın Habermas ile diyaloğu, içinde, Mendieta and VanAntwerpen(ed.), The 
Power of Religion, s. 60-67. 


14 Jürgen Habermas, “Kamusal Alanda Din”, s. 127. 
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Bu tartışma çizgisi, Habermas'ın uzun süreden beridir ahlâk 
ve etik arasında, adaletin yargılama yöntemine bağlılık ve iyi 
yaşamın daha belirli kavrayışları ile meşguliyet arasında sür- 
dürmeyi istediği bir ayrıma götürmektedir. 


Herkes için eşit olarak iyi olan şeyin ne olduğunu sordu- 
gumuzda sunduğumuz pratik gerekçe için ahlâk'ı; her biri ayrı 
olarak benim için ya da biz için iyi olan şeyin ne olduğunu sor- 
duğumuzda ise etik'i kullanırız. Adaletle ilgili sorular, herkesin 
hedefleyebileceği bir ahlâki bakış açısına izin vermektedir: ilke- 
sel olarak evrensel geçerliliği olan cevaplar. Diğer yandan etik 
sorular, ancak özel bir hayat hikâyesi veya kişiye belli bir yaşam 
biçimi bağlamında rasyonel olarak açıklanabilmektedir. Zira bu 
sorular, kim oldukları ve aynı zamanda kim olmak istediklerini 
bilmek arzularıyla bireysel bir kolektiviteye dayanmaktadır." 


Habermas, adalet normlarına yönelik bağlamdan münezzeh 
bir arayışı terk ediyor değildir. Ancak kamusal akıl sürecine ka- 
tılmanın bir şartı olarak bağlamsızlaşmayı talep etmenin -iyi 
yaşamın asli kavramlarından ayrılmanın- kendisinin adaletsiz 
olabileceğini şimdilerde kabul etmiştir. 


Habermas, inançla (ve dini geleneklerle) tarihsel olarak bağ 
içerisinde olan yaklaşımları kamusal aklın soy kütüğüne katmak 
için bir yol arayışı içerisindedir. O inancı, hem Kant'ın Tanrı'nın 
var olmak mecburiyetinde oluşu postulatı hem de bilimsel ras- 
yonalizmin, her zaman için iletişimsel yerine araçsal akla taraf- 
gir olması riskini taşıdığı dar görüşlülüğünü aşmak anlamında, 
açıkça umudun bir kaynağı olarak görmektedir. Habermas aynı 
zamanda aklın, tamamıyla kendisini kuran bir yapıda olmadığı- 
nı, özellikle de iyinin mâhiyeti hakkında kavramların içeriğini 
arz ederken, “salt aklın sınırları dâhilinde” hesaplanamayacak 
dini etkileri içeren tarihsel biçimlenmesi anlamında olduğunu 
kabul etmeye hazırdır. 


Bu düşünce çizgisi aynı zamanda otonom epistemik bir bi- 
rey fikrinin uygulanabilir olup olmadığı hakkındaki soruları da 


15 Bu ayrım birçok çalışmada geliştirilmiş ve Jürgen Habermas'ın Between Facts 
and Norms, Cambridge, Mass.: MIT Press, 1996. eserinde detaylı olarak incelen- 
miştir. 
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gündeme getirmektedir. Bilen kişiler gerçekten de birbirinden 
bu derecede farklı mıdırlar? Bilgi, klasik Kartezyen anlamıyla 
bilenlerin bir mülkü müdür? Veya insanoğlu bilgi üretim süre- 
cine (muhtemelen her zaman kısmi) mi yoksa zorunlu olarak 
bireylerden daha fazla olan epistemik birikime mi katılmak- 
tadır? Habermas hâlihazırda “özne felsefesi” fikrini eleştirmiş 
ve bunu, özneler arası bir bakış lehine tartışmıştır.© Bu, bireyci 
epistemolojinin birçok sekülerist argümanı destekler vaziyette 
olması dolayısıyla (ve buna rağmen), sekülerizm ile bağlantılı 
olarak yeniden altı çizilmeye değerdir. İki ileri soru da ayrıca 
ahlâki muhakemede bağlamdan münezzehliğin ve evrenselliği- 
nin kuvvetli bir kavrayışını muhafaza etme çabalarının çetrefilli 
oluşunu gösterebilir. Bu sorulardan birincisi, aklın soykütüksel 
ya da dil-kuramsal yeniden inşâsının toplumsal ve kültürel ta- 
rih arasındaki varoluşsal bağ olmaksızın mı bireysel biyografi 
olmaksızın mı yetersiz kalacağıdır. İkincisi ise kamusal söylem- 
de dini anlayışı dindar olmayan katılımcılara erişilebilir kılma- 
ya (ya da bunun tam tersi) neyin dâhil olduğunun kavramsal- 
laştırılmasında “tercüme”nin yeterli olup olmadığıdır. 


Derin farklılıklar taşıyan hatlar arasında bir iletişimin nasıl 
tesis edileceği konusunda bu iki soru birbiriyle yakından ilişki- 
lidir. Tercüme yardımcı olabileceği kadar her şey ondan ibaret 
de değildir. Rawls tercüme kavramını, dindar kişilerin rasyonel 
argümanlarının seküler muhataplarına ulaşılabilir kılınmasının 
yollarını tanımlamak amacıyla kullanmıştır. Bu, imanın görü- 
nüşte tercüme edilebilir olmayan unsurlarının (çünkü akıl dı- 
şıdır) çıkarılması anlamında bir tür sansür şeklinde de ortaya 
çıkmaktadır. Ancak tercüme, aynı zamanda farklı kültür çizgi- 
leri arasında iletişimin tarif edilmesi amacıyla kullanılan müş- 
terek bir metafordur; hakikaten de birçok antropolog eserleri 
hakkında konuşurlarken “kültürün tercüme edilmesi” ifadele- 
rini kullanmaktadırlar. Tercüme, diller arasındaki farklılıkların 
kültürler arasındaki daha derin farklılıklar veya, gerçekten de 
dillerin bizzat kendi karşılaştırılamazlıklarının müdahaleleri ol- 
maksızın aşılabileceğini imâ etmektedir. Bu, anlayışın yüksek 


16 Birdizi metin arasında bkz: Jürgen Habermas, The Philosophical Discourse of Mo- 
demity, Cambridge, Mass. MIT Press, 1987. 
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seviyede bilişsel bir modelini, anlamlar arasında dile getirilme- 
yen bağlardan bağımsız yahut pasif bir niyetin ifadesi yerine, 
eylem içerisinde bir anlam üretilmesini imâ eder. 


Ancak dini argümanların, birlikte yaşayan seküler vatan- 
daşların erişebileceği terimlere tercüme edilmesi fikri bundan 
daha karmaşıktır. Şüphesiz, argümana dayalı bir konuşmada 
gösterilen sınırlayıcı bir özen, mevcut sorunların kapsamını 
daraltmaktadır çünkü, argümanlar zaten konuşma eylemleri- 
nin sınırlandırılmış bir seti olarak anlaşılmaktadır ve kuvvetle 
muhtemel başka bazılarına göre daha ölçekdeştir. Ancak argü- 
manların taşıdığı anlamların temelleri az ya da çok, daha geniş 
kültürel anlayışlarda, kişisel tecrübelerde veya farklı alanlarda 
farklı konumlara sahip argümantasyon pratiklerinde yatıyor 
olabilmektedir. 


Ancak kamusal alana karışmış derinden dini ya da dini olma- 
yan argümanlara sahip olma düşüncesi tarafından önerilen her- 
menötik uzaklık türleri arasında köprü kurmak, sadece tercüme 
yoluyla başarılamaz. Büyük ihtimalle tercüme, kelimenin tam 
anlamıyla değil ancak sadece birbirinin argümanlarını anlamayı 
mümkün kılacak bir eylemi ifade edecek bir metafor mânâsına 
gelmektedir; ki bu zaten önemli bir ayrımdır. Gerçekten de baş- 
kalarının entelektüel, kişisel bağlılıklarını ve sahip oldukları 
kültürel çerçeveleri (popüler deyişle “nereden geldiklerini”) 
anladığımız zaman onların argümanlarını da anlamaya yeterli 
hâle gelmekteyiz. Bu nazardan bakıldığında Habermas zaman 
zaman basit bir tercümeden fazlasını ifade eden bir “karşılıklı 
bir sorgulama” veya bir “tamamlayıcı öğrenme süreci” işaret et- 
mektedir.'? Bu önemlidir ve daha öncelerde yapmış olduğu öz- 
nelerarasılık vurgusu için de geçerlidir. Ancak bu, hâlen taraf- 
ları bir tartışmaya -belki Platonik bir sempozyuma- götürecek, 
onları kendilerini değiştirmeksizin yeni anlayışlara ulaştırabile- 
cek son derece bilişsel bir kavramsallaştırmadır.!8 


17 Jürgen Habermas, “Dialektik der Sâkularisierung”, Blätter für Deutsche und Inter- 
nationale Politik, Cilt: 4, 2008, s. 33—46. Yine bkz: Jürgen Habermas, Joseph Ratzin- 
ger, The Dialectics of Secularization, Fort Collins, Colo. Ignatius, 2007. 


18 Bu,dini, hakikat iddiaları setlerinde, her türlü özetlemeyi aşacak şekilde, dün- 
yayla ilişki içerisinde olan -vahiy, müzik, şiir, dua içerikli- bir değer olarak ka- 
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En temel meseleler söz konusu olduğunda karşılıklı bir an- 
layış, taraflardan birisi yahut her ikisi de değişime maruz kal- 
maksızın elde edilemez. Başkalarıyla, ortak bir rasyonel anlayı- 
şa ulaşmayı amaçlayarak bir ilişkiye katılmakla, kendimizi bir 
şekilde farklı kişiler hâline gelmeye açarız. Aynı şey, kolektif 
düzeyler için de geçerlidir: milli, kültürel ve dini saflar ara- 
sında ortak bir anlayış geliştirme gayreti, milletleri, kültürleri 
ve dinleri önceki hâllerinden başka bir şekle dönüştürürler ve 
ulaşılan ortak anlayışta, gelecekteki gelişmeler “tercüme”de 
olduğu kadar köklerini bulur. Protestanların kendi aralarında 
veya Protestanlar ve Katolikler arasında vuku bulan mezhepsel 
farklılıklar, nâdiren rasyonel argümantasyonlarla çözülebilmiş- 
tir. Bu anlaşmazlıklar bazen bir çözüme dahi kavuşmaksızın 
ortadan kaybolurlar çünkü en basit hâliyle iki taraf da birbir- 
leri için önemli görünmezler.” Bağlamların yer değiştirmesi, 
kavrayışa katılımdaki tasavvurların değişimi ve entelektüel ve 
normatif bağlılıkların biçimlenmesi, böylesine argümanların 
önemini değiştirmiştir (örneğin, dindar Hıristiyanlar, Hıristiyan 
olmayanların veya dinsizlerin argümanlarına -seküler bir anla- 
yışın tamamıyla yeterli olacağına inananların argümanlarını da 
içerecek şekilde- kendi içlerinde yaşanılan tartışmalara kıyasla 
daha çok bağlılık içerisinde olabilmektedirler.). Ancak kültür- 
deki, inançtaki ve benlikteki dönüşüm süreci de genelde buna 
dâhildir. Birbirimizi anlayan insanlar hâline geliriz.” Bu, birlikte 
düşünme kapasitemizi geliştirebilir ancak dönüşüm süreci ta- 
mamıyla rasyonel değildir. Bu, özel kültürel bağları ve müşte- 
reklikleri içeren özel geçmişleri de içine almaktadır. 


bul edilmek yerine temelde önerimsel bir içerik meselesi olarak muamele eden 
bir gelenekle eşleştirilmiştir. Bkz: Craig Calhoun, “Afterword: Religion's Many 
Powers”, içinde, Mendieta and VanAntwerpen(ed.), The Power of Religion, s. 
118-132. 


19 Bkz: Thomas McCarthy, “Legitimacy and Diversity”, içinde, Andrew Arato(ed.), 
Habermas on Law and Democracy, Berkeley: University of California Press, 1998. 


20 Bkz: Craig Calhoun, Critical Social Theory: Culture, History, and the Challenge of 
Difference, Oxford: Blackwell, 1995, 2. bölüm. Tarihsel dönüşümün böylesi süreç- 
leri mutlaka akılda ilerleme anlamına gelmemektedir, muhakkak surette simet- 
rik değildirler ve mümkün olan birçok tarihler arasında özel tarihlerdir. 
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Entegrasyon Kültürleri 


Ulusal gelenekler bu konuda birer örnek teşkil ederler. West- 
phalia Barışı, birdenbire ulus-devletler dünyasını beraberinde 
getirmedi; ve tabii ki “ulus-devlet”teki tire, keşfedilen toplum 
olma bilinci ile siyasal güç, meşrüluk ve egemenlik arasında et- 
kili bir uyumun sağlanmasındaki bir dizi başarısızlığı maske- 
ler. Ulusal entegrasyon -bazen baskıcı, bazen yaratıcı şekiller- 
de— bunu takip eden 200 yılda kültürel entegrasyon sürecinde 
sağlanmıştır. Westphalia Antlaşması ulusalcı projelerin belirli 
kültürel müşterekleri ve karşılıklı bir anlayışın kolektif işleyiş- 
lerini bir araya getirdiği devamlılık arz eden bir tarihsel sürecin 
habercisi olmuştur. Bu tamamıyla aklın meselesi olmadığı gibi, 
hiçbir şekilde tamamıyla kutlu bir tarih de değildi (Westphalia 
Barışı'nın damga vurduğu çağ, hem imparatorluk hem de mil- 
liyetçilik yollarını açarak dünya savaşlarına yol açtı.). Ancak en 
azından 1648 sonrasında yeşeren birçok milliyetçi proje, özellik- 
le Batı Avrupa'da, farklı dini çizgiler arasındaki vatandaşları en- 
tegre ederek müşterek iyi için “seküler” bir söylem geliştirecek 
(“seküler”in sadece dinin yokluğu anlamına gelmediği ancak 
dini farklılık çizgilerinde etkili bir söylem için bir kabiliyet an- 
lamına geldiği) tarihler ve kültürler yarattı. Ulusal entegrasyon, 
elitlerin hâkimiyetinin olduğu kadar popüler taleplerin de bir 
ürünüydü. i 

Bundan dolayı Habermas'ın post-seküler çağ üzerine yazı- 
larının “post-ulusal gruplaşma” değerlendirmelerinin üzerinde 
ilerlemesinin gerekmesi ilginç bir yan yana gelme durumudur.?" 
Habermas/ın eski ulusal kimliklerin, geleneklerin ve söyleme 
dayalı çerçevelerin yeni dini söylemleri içeri almaktaki mevcut 
yetersizliğine -ve entegrasyonu teşvik eden yeni kültürlere du- 
yulan ihtiyaca- dikkat çektiğini dile getirilebilir.2 


21 Jürgen Habermas, The Postnational Constellation, Cambridge, Mass.: MIT Press, 
2000. 


22 Bkz: Craig Calhoun, Nations Matter, London: Routledge, 2007. Bu çalışma, enteg- 
rasyon kültürleri meselesinde, entegrasyonun yeni ve potansiyel olarak aşkın 
örüntüleri hareket hâlindeyken bile eski milli dayanışmanın devam etmesinin 
nedenleri ve eski milli dayanışmaların aşkınlığının basit bir kozmopolitan ev- 
renselcilik değil ama bir yeni tarihsel olarak spesifik dayanışma meselesi olduğu 
üzerinedir. 
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Böylesi entegrasyon kültürleri, vatandaşların birliği için üre- 
tilmiş tarihsel temellerdir. Bunların evrimci terimlerle “ilerle- 
me” olarak ya da sadece diğer başka boyutlarla gerçekten inşâ 
edilip edilemeyeceği muğlâktır. Eduardo Mendieta'nin öne sür- 
düğü üzere din meselesi “evrensel bir standart olarak akıl ile 
aklın sadece tarihsel olarak ve rastlantısal toplumsal pratikte 
gömülü olduğu şeklindeki kaçınılmaz gerçek arasındaki” geri- 
limi kristalize etmektedir. Bu, kamusal akıl sürecine ve bu sü- 
recin ürettiği kararlara olan kolektif bağlılığın doğası ile bağlan- 
tılıdır. Rawlsçı liberal modelin kendisi, uygun siyasal söylemin 
terimleri ve koşullarında tesis edilebilecek bir “mâkul arka plân 
konsensusu”na bağlıdır. Wolterstroff, bunun var olup olmadı- 
ğından şüphelidir.” 


Habermas ise daha umutludur; eğer gerekli olan, daha ev- 
rensel bir anlaşma değil de sadece Rawls'un “örtüşen konsen- 
sus” dediği şey ise umut etme nedeni daha net görünmektedir. 
Örtüşen bir konsensus, eğer en basit hâliyle dilbilimsel bir te- 
melde ve tarafsızlık eliyle değil de birçok konuşulan dilin çe- 
şitliliği ve kültürlerin karışımı elinde biçimlenecekse, hâlâ bü- 
yüklüğünü muhafaza edebilecektir.” Bu ifade her hâlükârda, 
ihtiyaç duyulan şeyin, hakikatin ne olduğuna dair bir tartışma 
yerine pratik bir yönelim olduğunu belirtmektedir. Bu, tam ola- 
rak Wolterstroff'un (ve Habermas'ın) ilgi alanıdır: “Çoğunlu- 
gun getirdiği çözümler, ideolojik olarak bölünmüş bir toplumda 
ancak en iyi hâliyle bir tür modus vivendi'ye (yaşam biçimi, e.n.) 
götürecek gönülsüz bir adaptasyon sunabilmektedir.” Bir son- 
raki çoğunluk oylamasında daha iyisini yapmanın beklentisine 
dayanan faydacı bir taviz, sadece müşterek olarak kabul edilmiş 
malların paylaşımı üzerindeki değil, aynı zamanda tam da mal 
fikrinin kendisi üzerindeki bir anlaşmazlığın olduğu yerdeki sü- 


23 Eduardo Mendieta, “Introduction”, içinde, Habermas, Religion and Rationality, s. 1 


24 Robert Audi and Nicholas Wolterstorff, Religion in the Public Sguare, Lanham, 
Md.: Rowman and Littlefield, 1997, s. 160. 


25 Bkz: Sheldon Pollock, “Cosmopolitan and Vemacular in History”, Public Cul- 
ture, Cilt: 12, Sayı: 3, 2000, s. 591-625. ve Audi and Wolterstorff, Religion in the 
Public Square, 4. bölüm. 


26 Audi ve Wolterstorff, Religion in the Public Square, s. 13-14. 
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rekli bir dayanışma için yetersiz bir temeldir: “İnanç topluluk- 
ları arasındaki varoluşsal değer çatışmaları, verilen tavizlerle 
çözülemez.”?7 


Bu tabii ki Habermas'ın iyi yaşama ilişkin varoluşsal so- 
ruların müşterek yaşamın düzenlenmesinin âdil yollarından 
ayrı tutmamız gerektiğine tutunması için hayati bir gerekçe- 
dir. Ben şuna inanıyorum ki o, bu ayrım konusunda oluşan 
kanıyı muhafaza etmeyi önemli ve mümkün görmektedir. 
Bu, onun anayasal yurtseverlik konusunda verdiği desteğe iç- 
kindir. Ancak bu, dindar vatandaşların seküler vatandaşlara 
“ulaşılabilir” terimlerle gerekçeler sunmasının haksız yere zor, 
ya da hatta imkânsız olmasının farkındalığı ile karşı karşıya- 
dır. Ve bu dini inanç ve kültürel geleneklerin özgüllüklerinin 
vatandaşlarca kamusal olarak anlamlı olan her şeyin eleştirile- 
bilir geçerlilik iddialarına dönüştürülmesi gereğinin kendileri 
için kolay olmayacağı fikrinde anlaşılması çetrefilli bir hâl al- 
maktadır. İnsanın bu dünya içerisindeki konumunu bir bütün 
olarak açıklamak hususunda iddiaya sahip dini doktrinler ve 
dünya görüşleri arasında var olan çatişma, sadece bilişsel dü- 
zeyde örtbas edilemez. Bilimsel uyumsuzluklar, vatandaşların 
normatif entegrasyonunun temellerine nüfuz etmeye başlar 
başlamaz, politik toplum ancak istikrarsız bir modus vivendi 
temelinde ayakta kalabilecek şekilde birbiriyle bağdaşmaz bö- 
lümlere ayrılmaya başlar. Sivil dayanışmanın birleştirici bağı- 
nın yokluğunda -ki bu yasal olarak dayatılamaz- vatandaşlar, 
siyasal ifadeleri ve tutumları için kimi başka gerekçelere borçlu 
oluşlarının içinde kendilerini demokratik fikrin ve isteğin bi- 
çimlenmesinin pratiklerine paylaştıkları özgür ve eşit katılım- 
cılar olarak görmezler. Yurttaşlar arasındaki beklentilerdeki 
bu karşılıklılık, anayasal değerlerle entegre olmuş bir toplumu, 
rakip dünya görüşleri tarafından parçalanmış bir toplumdan 
ayıran şeydir.” 


27 a.g.m. 


28 Göreli olarak yeni sayılacak bir ifade için bkz: Jürgen Habermas, Truth and Justi- 
fication, Cambridge, Mass. MIT Press, 2003 (1999), s. 213-235. 


29 a.g.m. 
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Buradaki temel soru, siyasal toplulukların bütünleşmesinde, 
inanç ortaklığının ne derece gerekli olduğu veya aslında gerekli 
olup olmadığı meselesidir. Vatandaşlar için “insanın dünyadaki 
konumunu açıklamak” gerçekliği konusunda benzeşik önerme- 
lere inanmak ne derecede önemlidir? Son olarak vatandaşların 
bütünlüğünü tesis için, toplumsal ilişkilerin ve kurumların ağla- 
rından müşterek kültüre kadar birçok başka kaynak mevcut du- 
rumdadır. Dahası, böylesi süreçlerde dini figürler, “inançlar”ı 
aşacak biçimde ortaya çıkmaktadır.” 


Sonuç 


Üstü kapalı bir sekülerizmi vatandaşlık kavramları etrafında ye- 
niden düşünmek, akademik mükemmellikten pratik adalete ka- 
dar birçok çeşitli nedenden ötürü önemlidir. Hepsinin ötesinde 
bir önemle, vatandaşların katılımı hakkında dini görüşler aley- 
hine tarafgir bir ifade şekli, dindar ve dindar olmayan vatandaş- 
lar arasına gereksiz bir perde çekmektedir. Bunun da kamusal 
hayata dini katılımın bilhassa aktif hâle geldiği ve küreselleşme- 
nin, göçün, ekonomik gerilimlerin ve güvensizliklerin müşterek 
kamusal söyleme güçlenen bir bağlılığı hayati hâle getirdiği bir 
zamanda yaşanması daha büyük bir talihsizlik olur. 


Sekülerizmi yeniden düşünmek, dinler arasında hakkaniyet 
kurallarının veya devletin tarafsızlığının ihlâli anlamına gelmek 
zorunda değildir. Aksine, kamusal alanda yaşanılan tartışmala- 
rın içerisinden geçerek, müşterek zemini denetim altına almak, 
vatandaşların kamusal tartışmalarda birbirlerine karşı geliştir- 
dikleri gerekçeleri sınırlamak yerine vatandaşlık için ortak bir 
zemin bulmak anlamına gelmektedir. 


30 Taylor, kısmen şaşırtıcı bir şekilde ve Habermasa bütün farklılıklarının ötesin- 
de, aynı zamanda dine en geniş anlamıyla inanç terimleri kapsamında yaklaş- 
maktadır; bkz: Taylor, Secular Age. [Charles Taylor, Seküler Çağ) 
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4 
SEKÜLERİZMİ REHABİLİTE ETMEK 


o 
RAJEEV BHARGAVA 


Çeviren: Tuğçe Kılınç 


Son otuz yıldır dünyanın neredeyse her bölgesinde seküler dev- 
letler ciddi sıkıntılarla karşı karşıya kalmıştır. Dolayısıyla bu ül- 
kelerintemelinde yatan siyasal sekülerizm de kaçınılmaz olarak 
ağır eleştirilerle karşılaşmaktadır. Bazı yazarlara göre, bu eleş- 
tiriler o kadar yoğun ve haklıdır ki artık siyasal sekülerizmin 
terk edilmesi gerekmektedir. Bu bölümde sekülerizmi çevrele- 
yen söz konusu krizin gerçek olduğunu inkâr etmiyorum ama, 
sekülerizmin reddedilmesi gerektiğine ilişkin yargıyı reddedi- 
yorum. Bir pratik ya da fikri eleştirmekle bunlardan desteğini 
tümüyle çekmek arasında büyük fark vardır. Bana göre seküle- 
rizm eleştirisinin üstesinden gelinemez görülmesinin tek sebe- 
bi eleştirenlerin Batı sekülerizminin bir ya da iki doktrinal ver- 
siyonu üzerinde odaklanmış olmalarıdır. Benim iddiam, artık 
odak noktamızı doktrinlerden uzaklaştırıp Hindistan gibi Batılı 
olmayan devletlerde görülen en iyi pratikleri de içerecek şekilde 
çeşitli devletlerin normatif uygulamaları üzerine yoğunlaşma- 
miz gerektiğidir. 


Bunu yaptığımızda sekülerizmi farklı bir şekilde görmeye 
başlayacak ve onun dine değil dini homojenleştirmeye ve ku- 
rumsallaşmış dini tahakküma karşı geliştirilmiş eleştirel bir 
perspektif olduğunu fark edeceğiz. “Gerçekten var olan sekü- 
lerizmlerin” dinin bazı yönlerine karşı ılımlı iken bazı yönlerine 
karşı son derece eleştirel olmasının altında bu sebep yatmakta- 


139 


dır. Devletlerin normatif pratiklerinin altında yatan bu alternatif 
anlayışlar incelendiğinde hâlâ sekülerizme karşı mâkul, ahlâki 
ve etik bir alternatifimiz olmadığını görebiliriz. Sekülerizm gi- 
derek derinleşen dini çeşitlilik ve bununla birlikte gelen sorun- 
larla başa çıkma çabamızda en iyi yardımcımız olmaya devam 
etmektedir. Kısacası, sekülerizmi bir kenara bırakmaya değil 
rehabilite etmeye ihtiyacımız olduğunu savunuyorum. 


I 


Sekülerizmde güncel kriz, ilk modern teokrasinin İran'da te- 
sis edilmesi ve sonrasında Mısır, Sudan, Cezayir, Tunus, Eti- 
yopya, Nijerya, Çad, Senegal, Türkiye, Afganistan, Pakistan ve 
Bangladeş'e yayılması ile ortaya çıkmıştır.! Seküler devletlerin 
tartışılmaz görünen hâkimiyetine meydan okuyan hareketler bu 
Müslüman toplumlarla sınırlı kalmamıştır. Sri Lanka'da Seylân 
Budist milliyetçiliği, Hindistan'da Hindu milliyetçiliği, İsrail'de 
dini ultra-ortodoksi ve Sihizmin din ile devletin ayrılığını tanı- 
madığı gerekçesiyle ayrı bir devlet talep eden Sih milliyetçileri 
de devletlerin seküler karakterlerine karşı derinden gelen bir 
meydan okumaya işaret etmektedir.? 


Kenya, Guatemala ve Filipinler'de seküler devletleri kına- 
yan, Müslüman ve Katolik karşıtı kuvvetli Protestan hareketleri 
ortaya çıkmıştır. Polonya'da din temelli siyasi hareketler zuhur 
etmiş ve Protestan köktenciliği Amerikan siyasetinde bir güç 
hâline gelmiştir. Dinin, organize bir pratik olmaktan ziyade 
insanların ilâhi olanla büyük ölçüde özel ve ekseriyetle kişisel 
ilişkilerinden oluştuğu Batı Avrupa'da da seküler devletler hem 
eski kolonilerden gelen göçmen işçilerden hem de yoğunlaşan 


1 David Westerlund, Questioning the Secular State, London: Hurst, 1996. Gilles Ke- 
pel, The Revenge of God: The Resurgence of Islam, Christianity, and Judaism in the 
Modern World, University Park, Pa. Penn State University Press, 1994. I. Ahmed, 
The Concept of an Islamic State: An Analysis of the Ideological Controversy in Pakistan, 
London: Frances Pinter, 1987. Amena Mohsin, “National Security and the Mino- 
rities: The Bangladesh Case”, içinde, D. L. Sheth, Gurpreet Mahajan(ed.), Mino- 
rity Identities and the Nation-State, New Delhi: Oxford University Press, 1999. 


2 Mark Juergensmeyer, New Cold War? Religious Nationalism Confronts the Secular 
State, Berkeley: University of California Press, 1994. 


140 


küreselleşmeden kaynaklı meydan okumalarla karşı karşıya 
kalmaktadır. Bu durum özelleşmiş Hıristiyanlığı, özel ve ka- 
musal olan arasında benzer bir çizgi çekmeyen İslâm, Sihizm ve 
Hıristiyanlık öncesi Güney Asya dinleri ile bir araya getirmiş- 
tir. Bu garip dostluk daha önce Batı'da benzeri hiç görülmemiş 
derin bir dini çeşitlilik yaratmıştır.? Bahsi geçen bu diğer dinler 
Batı toplumlarının kamusal alanları üzerinde hak iddia ederken 
tekil dinlerin zayıf ancak belirgin kamusal tekeline de bizzat bu 
toplumları düzenleyen normlar tarafından kafa tutulmaktadır. 
Bu durum Almanya ve Britanya'da açıkça görülmekte ancak 
en net biçimde Fransa'daki başörtüsü mevzusunda kendisini 
göstermektedir.? Bu toplumların baskı altına alınmış dini geç- 
mişleri tekrar gün yüzüne çıkmış ve devletlerinin güçlü seküler 
karakteri sorgulanmaya başlamıştır. 


Sekülerizmin yaşadığı krizi görmemek için gözlerinizin bo- 
zuk olması gerekir. Sekülerizmin ister destekçisi ister muhali- 
fi olsunlar, parti ideologları, entelektüeller ve akademisyenler, 
sekülerizmin tehlike altında olduğu görüşünü paylaşmaktadır. 
Ancak bu iddianın tam kalbinde yatan belirsizlik henüz tama- 
mıyla çözülmüş değildir: Bu kriz, iyi bir şeyin kendisine daima 
karşı olan güçler tarafından zayıflatıldığı, liyakatsiz ya da yanlış 
ellere geçtiği, kötü bir şekilde uygulandığı durumlardaki gibi 
temel olarak dışsal faktörlerden mi kaynaklanmaktadır yoksa 
bozuk olan uygulamalar daha derin bir kusurun, yanlış kurul- 
muş bir idealin mi neticesidir? Bu krizle başa çıkma yolunda 
geliştireceğimiz strateji, sekülerizmin karşılaştığı içsel ve dışsal 
tehditlerin göreli gücünü nasıl değerlendirdiğimize bağlı ola- 
rak değişecektir. Kriz ciddi olabilir ancak eğer sorun toplumsal 
tercüme diyebileceğimiz şeyle ilişkiliyse çok da derinlere inme- 
me ihtimâli vardır. Örneğin, sekülerizm eleştirisinde bulunan 
Hintliler sıklıkla sekülerizmin, uzun müddet boyunca, İngilizce 
konuşan, şehirli elit çevre ile kısıtlı kaldığını ve hiçbir zaman 
doğru bir biçimde toplumun geneline yayılamadığını söylemek- 


3 BryanS. Turner, “Cosmopolitan Virtue: On Religion in a Global Age”, European 
Journal of Social Theory, Cilt: 4, Sayı: 2, 2001, s. 134. 


4 Jane Freedman, “Secularism as a Barrier to İntegration? The French Dilemma”, 
International Migration, Cilt: 42, Sayı: 3, 2004, s. 5-27. 
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tedirler.> Eğer sıkıntı sadece bununla ilgili olsaydı sekülerizmi 
rehabilite etmek için kamusal kültürlerin yeniden çalışılması 
yeterli olur ve idealin kendisinde değişiklik yapmaya lüzum 
kalmazdı. Ancak eğer ki bozulan şey doktrinin normatif ve kav- 
ramsal yapısıysa, yapılacak iyileştirme, idealin kendisinin yeni- 
den ve kapsamlı biçimde çalışılmasını gerektirir. Ben seküleriz- 
min içsel tehdit altında olduğunu düşünüyorum. Sekülerizmin 
kavramsal yapısının olması gerektiği gibi çözümlenmediği ve 
mevcut şekliyle normatif yapısının yetersiz olduğu fikrine katı- 
lıyorum. Bununla birlikte bir idealin iyileştirilebileceğine ilişkin 
inanç, bu idealin onarılamaz biçimde bozulmadığına dair başka 
bir inancın üzerine kurulur. Buna göre sekülerizmin iyileştiril- 
mesi sekülerizme bir alternatif bulmaya çalışmaktan ziyade se- 
külerizm için alternatif bir anlayış aramak anlamına gelir. 


Alternatif bir anlayış geliştirmek her zaman kolay değildir. 
Bunu yapabilmek için şu üçü arasındaki farkı aklımızdan çıkar- 
mamamız lazım gelir: (a) devletin, din ile ilişkilerini düzenle- 
yen normları yansıtan uygulamaları; (b) bu normların yasama 
organı tarafından oluşturulan yasalar, icrai kararlar, hukuki 
açıklamalar ve anayasada bulunan maddelerdeki ifadesi; ve son 
olarak (c) devlet ile din arasındaki ilişkileri düzenleyen ve dokt- 
rin, ideoloji ve siyasal kuramlarda ifade edilen normatif idealler. 


Benim fikrime göre Batı sekülerizminin doktrinal, ideolojik 
ve kuramsal formülasyonları bugün büyük oranda kısıtlı ve ye- 
tersizdir. Bu formülasyonlara olan bağımlılığımızı azaltmadıkça 
sekülerizmin iyileştirilmesi neredeyse imkânsızdır. Bu doktrin 
ve kuramlar sorunun bir parçası hâline gelmiştir ve mevzubahis 
konuların doğru bir biçimde incelenmesi önünde engel teşkil 
etmektedir. Wittgenstein'ın bir resme duyulan bağlılığın gücü- 
nün çok yüksek olması durumunda bunun diğer gerçeklik mef- 
humlarının farkına varılmasını engellediğine ve hatta imkânsız 
kıldığına dair uyarısı bizim vakamıza oldukça uygun düşmek- 
tedir. Bir ya da iki anlayışa o kadar mahküm oluyoruz ki arka 
plana itilmiş diğer anlayışları fark edemiyoruz. Mevcut hâkim 


5 Sudipta Kaviraj, “Religion, Politics and Modermity”, içinde, U. Baxi, B. 
Parekh(ed.), Crisis and Change in Contemporary India, Delhi: Sage, 1995, s. 295- 
316. 
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modellerden başımızı kaldırıp bilindik örneklerin dışındaki 
farklı Batılı ve Batılı olmayan devletlerin normatif pratiklerine 
odaklandığımız takdirde daha iyi seküler devlet türlerinin ve şu 
an mevcut olanlardan daha savunulabilir sekülerizm versiyon- 
larının var olduğunu göreceğiz. Bunun yanında, mâkul görü- 
nen ve minimal ölçüde din odaklı olan devletler bazı bağlamlar 
için uygun bir çözüm olarak görünse de uzun vadede durum 
bu olmayacaktır çünkü bahsi geçen bu devletler de kimi seküler 
devletler gibi problemin kendisinin bir parçasıdır. 


Dolayısıyla yapmamız gereken şey siyasal sekülerizmin bu 
doktrinal formülasyonlarından uzaklaşmak ve pek çok devle- 
tin en iyi uygulamalarında, hukuki açıklamalarında ve anayasa 
maddelerinde bulunan farklı versiyonları ortaya çıkarmaktır. 
Bu uygulama ve düşüncelere başvurmak için bir sebep de 
uygulamaların altında yatan normların sürekli dönüşüyor 
olmasıdır; ancak bu dönüşümler halktan büyük oranda gizlen- 
mektedir. Doktrinal formülasyonlara uymayan pratikler gün 
yüzüne çıktığında yapılabilecek iki şey vardır: birincisi, ideal- 
leri gerçekleştirme yolunda faydasız olduğu gerekçesiyle pra- 
tiği geri çekmek; ikincisi, doktrinal ideali geri çekip normları 
yeniden yorumlayarak farklı bir sekülerizm anlayışı inşâ etmek. 
Böyle zor bir durumda kalındığında çoğu Batılı devlet ilk ve 
kolay olan seçeneği tercih etmekte; etik açıdan duyarlı, demok- 
ratik anlamda müzakere edilmiş düzenleme ve pratikleri geri 
çekip sabit ideallere sığınmaktadır. Bu da genellikle geriye doğ- 
ru atılmış bir adıma işaret eder. Normatif pratiklere ve anayasa 
maddelerine odaklanmak ve sekülerizmi yeniden şekillendir- 
mek bizlere eskimiş idealleri ortadan kaldırıp normu dönüştür- 
me konusunda yardımcı olacaktır. Böylelikle norm, insanların 
neredeyse lüzumsuz addedilebilecek bir ideale uyacak biçimde 
değil de istedikleri gibi yaşamaları fikrine yaklaşabilecektir. 


HI 


Devam etmeden önce biri olgusal diğeri ise normatif olmak 
üzere iki ayrı varsayımı açıklığa kavuşturmam gerekiyor. Bu 
varsayımlardan olgusal olanı, günümüzde çoğu toplumun dini 
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çeşitlilik ile karakterize olduğudur. Bu durumda cevaplamamız 
gereken, bu çeşitlilik ve beraberinde getirdiği sorunlar ile nasıl 
başa çıkacağımız sorusudur. Varsayımlardan normatif olan ise, 
seküler devlete olan bağlılığımızı devam ettirmeli miyiz — sekü- 
lerizmden kurtulmalı mı yoksa onu iyileştirmeye mi çalışmalı- 
yız — sorusunun, karşılaştırmalı ve değer odaklı bir çerçeve için- 
de yöneltilmediği müddetçe tam anlamıyla cevaplanamayacağı 
fikrinden ayrılmamayı içerir. 

Dini çeşitlilik derken neyden bahsediyorum? Birincisi, dinin 
çeşitliliğinden. Meselâ, Hıristiyan, Yahudi ya da İslâm idealle- 
rine bağlılığını bildiren bir halktan oluşan bir toplumda, dini 
çeşitlilik söz konusudur. Birbirinden oldukça farklı ethoslara, 
köklere ve medeniyet arka plânlarına sahip inançlara mensup 
insanları barındıran bir toplumda derin bir din çeşitliliği mev- 
cuttur. Bu durum, örneğin, Hindu ve Müslüman veya Hindu ve 
Yahudi ya da Budist ve Müslüman gibi farklı dini grupları haiz 
toplumlarda görülür. İkinci çeşitlilik ise din içindeki çeşitliliktir. 
Bu çeşitlilik de iki türde kendini gösterebilir. Bunlardan dinin 
kendi içinde farklılaşması durumuna işaret eden birincisini ya- 
tay çeşitlilik olarak adlandırılabiliriz. Örneğin, Hıristiyanlıkta, 
farklı öğreti, cemaat ve mezhepler bulunur. Aynı şekilde Müs- 
lümanlıkta da Şii, Sünni, İsmaili, Ahmedi gibi ayrımlar vardır. 
Hinduların da Vişnavit ve Şivit gibiisimlerle ayrıldığını görürüz. 
Ancak dinler, dikey çeşitlilik diyebileceğimiz farklı bir çeşitlilik 
ile karakterize olur. Burada aynı dine mensup insanlar, sınırla- 
rı hiyerarşik olarak belirlenmiş farklı dini pratiklere katılırlar. 
Bir dinin kurallarına göre belirli pratikler yalnızca bir kesim in- 
sanlar tarafından uygulanabilir ve diğerleri bu pratiğin dışında 
tutulabilir. Örneğin Kast sistemine dayalı olan Hinduizm'de saf 
ve saf olmayan pratikler arasında bir ayrım vardır. Belirli kastlar 
tarafından uygulanan pratikler saftır ve diğer kastların üyeleri 
bu pratiklerin dışında tutulur. Örneğin kadınlar ya da dalitler” 
tapınakların iç odalarına ve hatta bazı durumlarda üst kastla- 
ra ait tapınakların bulunduğu bölgelere dahi alınmayabilirler. 
Bu örnek, aslında en başta belirtmiş olmam gereken şu noktaya 
işaret ediyor: Dini olan da dâhil olmak üzere her türlü çeşitli- 


” Hindistan'da en düşük seviyedeki kast mensubu (e.n.) 
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lik, güç ilişkileri tuzağına düşmüştür. Öyleyse herhangi bir tür- 
den dini çeşitlilik barındıran her toplulukta, bir grubun temel 
çıkarlarının diğerinin eylemleri ile tehdit edildiği gayrımeşrü 
bir güç kullanımı vardır. Yani dini çeşitliliğin mevcut olduğu 
toplumlarda hem dinler arası hem de din içi bir tahakküm —ay- 
rımaılık, ötekileştirme, baskı, dışlama ve hiyerarşinin yeniden 
üretilmesini içeren geniş bir kavram- durumunun ortaya çık- 
ması ihtimâli bulunmaktadır. (Burada iki farklı tahakkümden 
daha bahsedebiliriz: dini olanın dini olmayan üzerindeki ya da 
dini olmayanın dini olan üzerindeki tahakkümü.) 


Sekülerizme karşı geliştireceğimiz tavrı belirlemek için sora- 
cağımız sorunun karşılaştırmalı bir çerçevede cevaplanmasına 
ilişkin görüşüm şu kanaat üzerine kuruludur: Tüm iyi etik mu- 
hakemeler bağlamsal ve karşılaştırmalı olmalıdır. Bu muhake- 
mede soru “Anayasalarımız seküler devlet fikrine bağlı kalmalı 
mıdır?” şeklinde değil, “Dinle ilişkili farklı tahakküm biçimleri 
ve X, Y ve Z alternatiflerinin varlığı düşünüldüğünde anaya- 
salarımız seküler devlet fikrine bağtı kalmalı mıdır?” şeklinde 
sorulmalıdır. Daha ayrıntılı bir biçimde.şunu sormamız gerekir: 
Dinle ilişkili tahakkümun varlığı ve seküler devletlerin muhte- 
mel alternatiflerinin farklı din temelli devlet türleri olacağını göz 
önünde bulundurduğumuzda seküler devletlere bağlı kalmalı 
nuyız? Ayrıca sorulması gereken bir diğer soru da, din temelli 
devletlerden seküler devletlere geçtiğimizde ya da tam tersini 
yaptığımızda ne gibi etik ya da ahlâki kazanımların ortaya çı- 
kacağı sorusudur. Bu soru farklı bir biçimde şöyle sorulabilir: 
Dinle ilişkili yukarıda bahsettiğimiz dört tahakküm biçimi ile 
mücadele etme yükümlülüğümüzü de hesaba kattığımızda, din 
temelli ya da seküler diyebileceğimiz çok çeşitli devlet türlerin- 
den hangisi bu tahakküm biçimlerinden birini, birkaçını ya da 
hepsini minimize edebilecektir? Bu noktada bazı seküler devlet- 


6 Burada neyin mütehakkim olarak değerlendirilebileceğini belirlemek elbette 
güçtür: özgürlük sağlayan bir uygulama kendi içerisinde tahakküm taşıyan 
bir yön barındırabilir. Ayrı pratik hem özgürlüğü hem de tahakkümu besliyor 
olabilir. Dahası bir taraf için özgürlük sayılan şey diğer taraf için tahakküm an- 
lamına gelebilir. Tartışmalı bir örnek verecek olursak; tesettür bir eşitsizlik ve 
cinsiyetçi baskı göstergesidir ancak aynı zamanda bireysel kimliğin ve din içi 
tahakküma karşı geliştirilmiş bir protestonun göstergesi olarak da ele alınabilir. 
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ler lehine verilecek olumlu bir cevap sekülerizmin iyileştirilmesi 
ihtimâlini büyük oranda kuvvetlendirir. 


HI 


Yukarıda seküler ve din temelli devletlerden bahsettim. Buradaki 
çoğul ekinin özellikle vurgulanması gerekir çünkü seküler ve 
din temelli devletler içerisindeki farklılık, seküler ve din temelli 
devletler arasındaki farklılık kadar önemlidir. Bu iki ayrım türü 
de mühimdir çünkü (a) neden çoğu din temelli devletin dini 
homojenleştirme eğiliminde olduğunu ve dolayısıyla yukarıda 
bahsedilen tahakkûmbiçimlerini etkisiz hâle getirme ihtimâlinin 
yüksek olmadığını, (b) neden aynı amacı gerçekleştirmede bazı 
seküler devletlerin din temelli devletlerden çok daha başarısız 
olabildiğini ve (c) neden bazı seküler devletlerin tahakküm tür- 
lerini etkisiz hâle getirmeye ve dini çeşitlilik ile duyarlı bir şekil- 
de başa çıkmaya en uygun modeller olduğunu gösterir. 


DİN TEMELLİ DEVLETLER 


Din temelli devlet ve seküler devlet dediğimiz şeyler nelerdir? 
Bu ayrımı anlayabilmek için bir dizi farklı ayrımdan bahset- 
mek lâzım gelir. Devletler ile din arasında güçlü bir bağ ya da 
bağlantısızlık olabilir. Bu gibi bir bağlantı ya da bağlantısızlık 
üç farklı düzeyde ortaya çıkar: Hedefler düzeyinde, kurum 
ve personel düzeyinde ve kamu politikası ve -konuyla daha 
da ilintili olarak- hukuk düzeyinde. Öncelikle, bu kavramsal 
araçların da yardımıyla, din temelli devlet derken neyden bah- 
settiğimi açıklamak istiyorum. Bahsettiğim bu devletler en az 
iki türlüdür. Bunlardan birincisi olan teokraside devlet din ile 
bahsi geçen her üç düzeyde de bağlantılıdır. Burada yönetim 
doğrudan bir din adamları sınıfının elindedir ve bu sınıf dev- 
leti ilâhi olduğuna inandığı kanunlara göre yönetir. Dolayısıy- 
la burada dini ve siyasi düzen arasında hiçbir ayrım bulunmaz 
(kurum ve personel düzeyinde kuvvetli bir bağlantı). Dinin 
temel değerleri aynı zamanda siyasal düzenin de değerleridir 
(hedefler düzeyinde kuvvetli bir bağlantı). Dini buyrukların 
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kendileri birer kanun niteliği taşır. Humeyni'nin yaratmak iste- 
diği Iran İslâm Cumhuriyeti bu türün açık bir örneğidir. 


Teokratik devlet ile bir dini resmi olarak tanıyan devlet bir- 
birine karıştırılmamalıdır. Bahsi geçen bu ikinci durumda din, 
devlet tarafından resmi ve yasal olarak tanınır. Bu durumda her 
iki taraf da aralarındaki resmi ittifaktan fayda görür ancak dinin 
resmi olarak tanındığı bu devleti din adamları yönetmez. Bu- 
rada kilise ve devlet bir tutulmadığı ya da bütünleştirilmediği, 
bunlar arasında sadece bir ittifak kurulduğu için resmi kiliseleri 
olan devletler ile bu kiliseler arasında bir bakıma bağlantısız- 
lık bulunmaktadır. Bu siyasal düzende bu iki toplumsal yapı 
arasında önemli ölçüde kurumsal farklılaşma söz konusudur. 
Bu iki ayrı yapı içerisinde farklı çalışanlar farklı işlevleri yerine 
getirir. Ancak burada devlet ile kilise daha önemli bir anlamda 
birbirine bağlıdır: Her iki yapı da büyük oranda din ile belirlen- 
miş ortak bir hedefi paylaşırlar. Hedefler konusundaki bu önemli 
bağlantı dolayısıyla bu yapılar aralarındaki özel ilişkiden fayda 
sağlarlar. Son olarak, kilise ve devlet arasında politika ve kanun 
düzeyinde de bağlantı bulunmaktadır. Bu bağlantıdan ortaya 
çıkan politika ve kanunlar, devlet ve kilise arasındaki birlik ya 
da ittifaktan doğar ve bu birlik ya da ittifak ile meşrü kılınır. 
Kilise ve devlet arasındaki kurumsal -roller, işlevler ve güçler- 
bağlantısızlık, hedef ve politikalar hususunda görülen birinci ve 
üçüncü düzey bağlantı ile bir aradadır. Resmi olarak tanınmış 
bir kiliseye/dine sahip olan devletlerle teokrasileri ayıran, kilise 
ve devlet arasında ikinci düzeyde görülen bu bağlantısızlıktır. 


SEKÜLER DEVLETLER 


Seküler devletler yukarıda bahsettiğimiz iki din temelli devlet 
türünden de ayrılır. Bu ayrımı daha soyut ve genel seviyede 
anlayabilmek açısından öncelikle yukarıda bahsettiğim ayrıma 
değinecek ve bahsi geçen üç bağlantı düzeyine karşılık gelecek 
üç bağlantısızlık düzeyini açıklayacağım. Bir devlet ile din ara- 
sında hedefler düzeyinde, kurumlar düzeyinde ya da kamu po- 
litikası ve hukuk düzeyinde bağlantısızlık bulunabilir. Seküler 
bir devlet hem teokratik değildir hem de dinlerin resmi olarak 
tanınmasına karşıdır. Seküler devlette bir ya da birden fazla di- 
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nin herhangi bir şekilde tanınması söz konusu değildir. İkinci 
düzeydeki bağlantısızlık, yani devlet ve kilise ayrımı, seküler 
devleti teokrasiden ayırır. Birinci düzeydeki bağlantısızlık ise 
seküler devleti hem teokrasilerden hem de resmi olarak tanın- 
mış bir dine sahip olan devletlerden ayırır. Seküler devletin ken- 
dine özgü hedefleri vardır. 


AHLÂKİ OLMAYAN SEKÜLER DEVLETLER 


Seküler hedefler en az iki türlüdür. Bunlardan birincisine ahlâki 
olmayan seküler devletler denebilir. Bu devletler “ahlâki olma- 
yan’ sıfatıyla nitelendirilir çünkü tüm amaçları, gücü, zenginliği 
ya da her ikisini birden mümkün olduğu kadar artırmaktır. Bu 
devletler ahlâki oldukları iddiasında bulunabilir ancak hiçbir 
şekilde barış, özgürlük ya da eşitlik gibi değerlere bağlılıkları 
yoktur. Çoğunlukla emperyal ve otokratiktirler. Bu şekilde bü- 
yük oranda seküler olan devletlerden birisi -çoğunlukla yanlı 
ve Hıristiyan bir karaktere sahip olduğu iddia edilmesine kar- 
şın- Hindistan'daki Britanya sömürge devletidir. Neredeyse ta- 
mamen güç, zenginlik ve toplumsal düzen hırsı ile hareket eden 
bu devlette farklı dini gruplara karşı tolerans ve tarafsızlık po- 
litikası yürütülmüştür. İmparatorlukların tebaanın diniyle değil 
de işgücü ve vergisiyle ilgilendiği gerçeği düşünüldüğünde bu 
durum şaşırtıcı değildir. Bu gibi kendini yücelten ahlâki olma- 
yan devletlerin din ile ilişkisinde üçüncü düzey olan hukuk ve 
politika düzeyinde bağlantısızlık net değildir. Devletler tama- 
mıyla çıkarlarına ilişkin sebeplerle tüm dinlere karşı müdahale 
etmeme yaklaşımını benimseyebilir. Ancak aynı zamanda eğer 
ki çıkarlarına uygun düşüyorsa din ile bağlantı da kurabilir. 


DEĞER TEMELLİ SEKÜLER DEVLETLER VE ANA AKIM, 
DOKTRİNAL SEKÜLERİZMLER 

Ahlâki olmayan seküler devletlerden farklı olarak bir de değer 
temelli seküler devletler bulunmaktadır. Bu değerler arasında 
barış, hoşgörü, din hürriyeti (buna kişinin kendi dinine ilişkin 
hâkim yorumlamaları eleştirme ve düzeltme ve son kertede do- 
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guştan mensup olduğu dini reddetme özgürlüğü de dâhildir) 
ve hem pasif boyutu (kişinin dininden bağımsız olarak fiziksel 
güvenlik ve minimum maddi refah gibi güvencelerden fayda- 
lanma hakkı) hem de aktif boyutuyla (oy kullanma, kamu gö- 
revinde bulunma ve herkesi ilgilendiren konularda toplumsal 
müzakerelere katılma hakkı) vatandaşlıkta eşitlik bulunmakta- 
dır. 


Bu değer temelli devletler din ile üçüncü düzeydeki ilişkileri- 
ne dair anlayışları noktasında birbirlerinden ayrılırlar. Bazı dev- 
letler, din ile devletin karşılıklı olarak birbirini dışlamasını öngören 
tam bağlantısızlık fikrini benimser. Bu gibi devletlerde sıkı ya 
da mutlak bir ayrılık politikası geçerlidir. Burada din, devletin 
işlerinden tamamı ile dışlanmakta, aynı zamanda devlet de din 
işlerinin dışında kalmaktadır. Devletin din ile ne pozitif (örne- 
ğin dini kurumlara yardımda bulunulması gibi bir politika söz 
konusu değildir) ne de negatif anlamda bir ilişkisi bulunmak- 
tadır. Kendi savunduğu değerler çiğnendiğinde dahi devletin 
dini konulara müdahalesi gibi bir durum söz konusu olmaz. Bu 
müdahalesizlik, dinin özel bir konu olduğu ve bu özel alanda 
bir sıkıntı yaşandığında bunun yalnızca o alana müdahale hak- 
kı bulunan kişilerce düzeltilebileceği anlayışına dayanmaktadır. 
Bu görüşün destekçilerine göre dini özgürlük denilen şey budur. 
Karşılıklı dışlama, negatif özgürlük üzerinden meşrülaştırılır ve 
dinin özelleşmesi ile birebir aynı anlama gelir. Bu türün dışında 
kalan kimi devletler ise tam bağlantısızlığı reddeder ve bunun 
yerine dinin devletten tek taraflı olarak dışlanması politikasını be- 
nimser. Bu devletler dinleri, onları kontrol etmek, düzenlemek 
ve hatta yok etmek amacıyla dışarıda bırakırlar. Bahsi geçen 
bu kontrol bazen dinleri engellemek bazense onlara yardımcı 
olmak şeklinde zuhur edebilir ancak her iki koşulda da hedef 
dinler üzerinde kontrole sahip olmaktır. Bu durumun temelinde 
dinin bir tür yanlış bilinçlenme olduğuna, gerici özellikler ba- 
rındırdığına ya da bâtıl inanç olduğuna ilişkin inançlar veya di- 
nin tabiatı gereği baskıcı ve hiyerarşik bir yapı olarak görülmesi 


7 Bu konuda daha geniş bir tartışma için bkz: Rajeev Bhargava, “The Distinctive- 
ness of Indian Secularism”, içinde, T. N. Srinivasan(ed.), The Future of Secularism, 
Oxford: Oxford University Press, 2007. 
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yatar. Bu sebeple dine yapılan müdahaleler özgürlük ve eşitlik 
üzerinden meşrulaştırılır. Bu gibi seküler devletler katiyetle din 
karşıtıdır. Son olarak ise, hem tek taraflı dışlamayı hem de kar- 
şılıklı dışlamayı kabul etmeyen devletler vardır ve bu devlet- 
ler ilkeli mesafe politikasını benimserler. Bu karmaşık politika- 
da devlet, din ile kurduğu ilişkinin kendi savunduğu değerleri 
desteklemesi ya da zayıflatması durumuna göre din ile arasında 
bağlantı ya da bağlantısızlık olmasına karar verir. 


En az üç seküler devlet türü ve sekülerizmin pek çok ver- 
siyonu vardır. Birinci tür içerisinde özgürlük ve eşitlik konu- 
sunda karnesi kötü olan ahlâk dışı seküler devletler bulunur. 
İkinci türde ise mükemmeliyetçi hedefleri olan, iyi yaşama iliş- 
kin biricik ve kesin yargıları bulunan ve dolayısıyla dinlerin 
gerçeklik iddialarına ve değerlerine, kamusal rollerine ve bas- 
kı ve tahakküm kurulmasını engelleme kapasitelerine derin bir 
şüphecilikle yaklaşan devletler vardır. Eski Komünist devletle- 
rin bazıları, Fransa'da kamusal hayat üzerinde geniş bir etkiye 
sahip olan Cumhuriyetçi yaklaşım ve dinleri reddetmek için 
rasyonel otonomi fikrine başvuran aşırı mükemmeliyetçi liberal 
yaklaşımlar bu türün bir yansıması olarak görülebilir. Bu din 
karşıtı seküler devletler dini özgürlüğün geliştirilmesi ve hatta 
korunması konusunda başarısız olmaktadır. Aslında dini özgür- 
lüğü korumayı başaramayan devletler genellikle diğer özgür- 
lükleri de çiğneme eğiliminde olurlar. Zaman içerisinde seküler 
ve dini olan arasında bir hiyerarşi geliştiren bu devletlerde dini 
olmayanın dini olanı tahakküm altında tutması durumu ortaya 
çıkar. Bu nedenle bu devletlerin de özgürlük ve eşitlik konusun- 
da kötü bir karneye sahip olma ihtimâli yükselmektedir çünkü 
bu devletlerde daha katı bir pozitif özgürlük ve maddi eşitlik 
anlayışı geliştirilirken asgari ahlâk ve adap sınırlarının göz ardı 
edilme ihtimâli artar. Benimsedikleri sekülerizm algısından ötü- 
rü kendi kültürlerinin dini içeriğini görmezlikten gelip dinler 
arası eşitsizlik konusunda duyarsız davranmaları durumunda 
bu devletler istemeyerek dahi dinler arası tahakkümün yolunu 
açabilirler. 


Bu noktada elimizde tek bir seküler devlet tipi kalmaktadır. 
Bunlar, özgürlük ve eşitliği korumak saikiyle din ile kendisi ara- 
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sına bir duvar ören devletlerdir. Böyle bir yaklaşımı benimse- 
yen devletlerin, minimum negatif özgürlük ve prosedürel eşit- 
lik kavramlarına ilişkin karnesinin iyi olma ihtimâli yüksektir. 
Gelgelelim bu anlayış çerçevesinde pozitif özgürlük kavramına 
yer yoktur ve bu anlayış, devleti özgürlük ve eşitliği geliştire- 
cek eylemler noktasına getiremez. Her türlü müdahale kont- 
rol anlamına gelir. Bu perspektife göre dine saygı göstermenin 
tek yolu onu kendi hâline bırakmaktır. Ayrıca bu tür devletler 
dinler içerisindeki özgürlük ve eşitlik noksanlığına da kayıtsız 
kalabilir. Hatta bu devletler dinler arası ve çoğunluk ve azınlık 
dinleri arası eşitsizliğe daha da kayıtsızdır. Aslında bu devletler 
fark edilmeden hem dinler içi hem de dinler arası tahakkümun 
oluşmasına izin verirler. 


Kamusal ve siyasal kültürümüze bu tür seküler devletler ile 
bu din karşıtı, cumhuriyetçi ya da liberter sekülerizm anlayış- 
ları, doktrinleri ve teorilerileri egemendir. Bu anlayışların her 
biri dinin tamamen dışarıda bırakıldığı ya da dinler arası örtü- 
lü tahakkümun doğrudan desteklenmese de kayıtsızlıkla kar- 
şılandığı farklı senaryolar ortaya çıkarmaktadır. Tüm bunların 
yanı sıra, dünyanın dört bir yanındaki sıradan vatandaşların - 
bir şekilde her gün dinselliğin günlük ifadeleri içinde yer alan 
insanlar-, bu doktrinel sekülerizmler ile uyumlu bir biçimde 
yönetilen devletlerin de kendi ülkelerinde olmasa da en azın- 
dan dış dünya ile olan ilişkilerinde ahlâk dışı olduklarına dair 
inançlarını da eklemek gerekir. Bu durum sekülerizmin içinde 
bulunduğu krizi daha da ciddi bir hâle getirmektedir. 


Bahsi geçen bu konular akademik literatürde de karşılığını 
bulmuştur. Pek çok yazar sekülerizmin sıkıntıları üzerine eğil- 
miştir (ancak sekülerizmin yalnızca doktrinel ya da ideolojik 
formülasyonlarına odaklandıklarını çoğunlukla fark etmemiş- 
lerdir). Bu sıkıntılardan birincisi, sekülerizmde din ile devlet 
ayrılığının tüm dinlerin imtiyazsız olarak dışarıda bırakılma- 
sı şeklinde algılanmasıdır. Burada sekülerizm dinin kamusal 
yaşamdan ve daha genel mânâda siyasetten çıkarılmasını te- 
menni eder. Örneğin liberal sekülerizm vatandaşların yalnızca 
meşrüiyeti kamusal olarak onaylanmış olan zorlayıcı yasaları 
desteklemesini ister. Neden? Çünkü kişilerden anlamadıkları ya 
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da ardında yatan sebep veya gerekçeyi onaylamadıkları bir ka- 
nuna uymaları beklenirse eşit saygı prensibi ihlâl edilmiş olur.’ 
Mâkul ve vicdanlı vatandaşların zorlayıcı bir yasayı destekle- 
yen belirli bir gerekçeyi reddetmek için geçerli bir sebebi varsa 
o gerekçe kamusal olarak meşrü görülmüş kabul edilmez. Dini 
bir gerekçe, diğer vatandaşların reddetmek için geçerli sebeple- 
rinin olacağı paradigmatik bir vaka olduğundan bu tarz gerek- 
çelerin kamusal olarak meşrü görülmesi söz konusu değildir ve 
böyle olduğu için de yalnızca dini bir gerekçeye dayandırılan 
bir yasa asla çıkarılmamalıdır. Kısacası tamamıyla dine dayalı 
olan kanaat ve görüşlerin demokratik ve çoğulcu toplumlarda 
yeri yoktur. Dini gerekçelerin liberal demokratik siyasetten çı- 
karılması zorunluluğu, diğerleri gibi kendi vicdanları temelin- 
de kendi siyasi görüşlerini desteklemek isteyen dindar kişiler 
için rahatsız edici olmaktadır.” İnsanlar politikanın kendi ahlâki 
görüşleri ve —ahlâki görüşler de dinden kaynaklandığından- 
kendi dini bağlantılarıyla uyumlu olması gerektiğini düşünü- 
yorlarsa neden bundan dolayı yıldırılsın ya da kınansınlar ki? 
Ayrıca politikaya ihtiras ve hizipçiliği sokanın yalnızca dindar 
insanlar olduğunu ya da Richard Rorty'nin iddia ettiği üzere 
yalnızca dinin iletişime ket vuracağını" düşünmek de yanlıştır. 
Liberal sekülerizm, dindar bir insandan kendisini kısıtlamasını 
ve herhangi bir zorlayıcı yasayı göz önünde bulundururken dini 
gerekçeleri göz ardı etmesini isteyerek o kişiyi kendi vicdanına 
aykırı bir biçimde hareket etmeye zorlamakta ve bu yolla yalnız- 
ca o insanın ahlâki özneliğine saygısızlıkta bulunmayıp aynı za- 


8 Robert Audi, “The Place of Religious Argument in a Free and Democratic Soci- 
ety”, San Diego Law Review, Cilt: 30, Güz 1993, s. 701. Lawrence Solum, “Faith 
and Justice”, DePaul Law Review, Cilt: 39, 1990, s. 1095. Stephen Macedo, Li- 
beral Virtues: Citizenship, Virtue and Community in Liberal Constitutionalism, Ox- 
ford: Clarendon, 1990, s. 249. John Rawls, A Theory of Justice, Cambridge, Mass.: 
Belknap, 1971, s. 337-338 . Paul Weithman, Religion and Contemporary Liberalism, 
Notre Dame, Ind.: University of Notre Dame Press, 1997, s. 6. Charles Larmore, 
The Morals of Modernity, Cambridge: Cambridge University Press, 1996, s. 137. 


9 Michael J. Sandel, “Freedom of Conscience or Freedom of Choice”, içinde, Terry 
Eastland(ed.), Religious Liberty in the Supreme Court, Washington, D.C.: Ethics 
and Public Policy Center, 1993, s. 483—496. 


10 Richard Rorty, “Religion as a Conversation Stopper”, Common Knowledge, Cilt: 
3, Sayı: 1, 1994, s. 2. Christopher |. Eberle, Religious Conviction in Liberal Politics, 
Cambridge: Cambridge University Press, 2002, s. 77. 
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manda kendi eşit saygı prensibini de çiğnemektedir. Aslında bu 
gibi bir kısıtlamanın uygulanmasını talep etmek amaca zararlı 
bir eylemdir (counterproductive) zira kamusal alandan dışlama 
dinin kendi dar çevresini oluşturmasına ve bu çevrede kin ve 
önyargının yeşermesine sebebiyet vermektedir.!! Bu durum yal- 
nızca kimliklerin kalıplaşmasına değil aynı zamanda dindar ve 
dindar olmayan vatandaşlar arasında yıkılmaz duvarların oluş- 
masına da yol açacaktır. Bu sebeple “dindar insanlarla bir arada 
olmak onları dışlamaktan daha iyidir.” 


İkinci sıkıntı sekülerizmin inananların hayatını onların 
yaşadığı şekliyle algılamamasıdır. Bu noktada sekülerizm çoğu 
dinin belki de en önemli özelliği olan bir hususu ıskalamaktadır: 
Dinler mensuplarını disiplinli, kontrollü, kurallar çerçevesinde 
ve ihtiraslardan arınmış bir yaşam sürmeye teşvik eder. Dini bir 
yaşam yalnızca kişisel bir Tanrı'ya olan bireysel ve tuhaf bir bağ- 
lılıktan ibaret bir yaşam değil; aynı zamanda kişinin o Tanrı'nın 
emirlerine boyun eğdiği ve bu emirlere göre sürdürdüğü bir ya- 
şamdır. Bu durum standart bir liberal için bir kâbus gibi görüne- 
bilir ancak çoğu dinin yapısal özelliklerini liberal sekülerizmin 
yaptığından çok daha iyi bir biçimde açıklamaktadır. 


Üçüncüsü, sekülerizm din ile devret ayrımını dışlama şek- 
linde yorumlayarak kendi hizipçiliğini açık etmektedir: liberal, 
Protestanlaşmış, bireyselleşmiş ve özelleşmiş dinlerle rahatlık- 
la bir arada yaşayabilirken daha geniş bir kamusal ve siyasal 
temsiliyet talep eden ya da güçlü bir komünal oryantasyona 
sahip dinler ile baş edecek kaynağı haiz değildir. Sekülerizmin 
bu grup duyarsızlığı, herhangi bir topluluğa özgü hakları tan- 
zim etmesini ve dolayısıyla dini azınlıkların haklarını koruma- 
sını imkânsız kılmaktadır. Kısacası bu tür sekülerizm din içi 
tahakkümle başa çıkabilmektedir ancak dinler arası tahakkümle 
mücadele edecek kaynaklardan yoksundur. 


Dördüncüsü, Batı sekülerizmi Protestan etiğinin bir ürünü- 
dür ve onun tarafından şekillendirilmiştir. Bu nedenle bu sekü- 


11 Jeff Spinner-Halev, Surviving Diversity: Religion and Democratic Citizenship, Balti- 
more, Md.:Johns Hopkins University Press, 2000, s. 150-156. 


12 a.g.m., s. 155. 
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lerizmin evrensel iddiaları kendisinin muhtemelen en sıkıntılı 
noktasını teşkil etmektedir. Ayrıca bu sekülerizmin öngördü- 
ğü belirli bir Hıristiyan medeniyeti vardır ve bu durum, bahsi 
geçen medeniyet zaman içerisinde sessizce arka plana çekildi- 
Binden kolaylıkla unutulmaktadır. Hıristiyanlık da bu kendini 
sınırlama durumuna izin vermektedir ve böylelikle dünyanın 
büyük bir bölümü aslında kurnazca bir kendini inkârdan ibaret 
olan bu durumu bir ortadan kayboluş şeklinde yanlış yorum- 
lamaktadır.3 Ancak eğer durum böyleyse bu “doğası gereği 
dogmatik” olan sekülerizm diğer dinlerle masum bir biçimde 
bir arada var olamaz." Devletin elindeki büyük gücü de hesaba 
katacak olursak kendisinin diğer dinleri şekillendirmeye ve dö- 
nüştürmeye çalışması gerekir — bu da doğrudan şiddet olarak 
adlandırılamazsa da açıkça bir gayrimeşrü etki yaratma duru- 
munu ortaya çıkarır. Yani dinleri kendi hâline bırakma ya da 
onlara özgürlük tanıma iddialarında bulunmasına karşın bu se- 
külerizm, liberal ve Protestan olmayan inanlara karşı hasmâne 
bir tutum içerisindedir." O hâlde son kertede bu sekülerizmin 
bizi aktif bir düşmanlık ile zararsız bir kayıtsızlık arasında ter- 
cih yapmaya zorladığını söylemek yanlış olmayacaktır. 


Beşincisi, liberal sekülerizmin rasyonalist bir mantık algısı 
vardır ve bu da kamusal alanda konuların ele alınma biçimine 
ilişkin âdil olmayan sınırlar çizmektedir. Hâlbuki bazı konular 
yapısal olarak duygularla ilgilidir, bazılarıysa liberallerin istedi- 
ği şekilde rasyonel olmak üzere eğitilmemiş insanlar tarafından 
dile getirildiğinden duygusal hâle gelir." Kısacası, sekülerizme 
özgü olan bu ahlâki muhakeme modeli bağlama duyarsız, ku- 
rama dayalı, mutlakçıdır (karşılaştırmaya dayalı değildir). İn- 
sanları şu ya da bu şekilde düşünmeye zorlar ve büyük oranda 


13 William E. Connolly, Why I Am Not a Secularist, Minneapolis: University of Min- 
nesota Press, 1999, s. 24. 


14 John Keane, “Secularism?”, Political Quarterly, Cilt: 71, Sayı: 1, 2000, s. 14. T. N. 
Madan, “Secularism in Its Place”, içinde, Rajeev Bhargava (ed.), Secularism and 
Its Critics, New Delhi: Oxford University Press, 1998, s. 298. 


15 Philip Hamburger, Separation of Church and State, Cambridge, Mass.: Harvard 
University Press, 2002, s. 193-251. 


16 Connolly, Why I Am Not a Secularist, s. 27. 
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doğru, üstün ve tartışmaya tamamen kapalı olduğu düşünülen 
monolitik fikir ve değerlere bağlıdır. 


Bunlar çok güçlü eleştiriler ve ben de bunların bir kısmına 
katılıyorum. Ancak sonuç olarak siyasal sekülerizmin tamamen 
tekzip edilmesine ciddi biçimde karşı çıkıyorum. Toplumsal ve 
kamusal hayat tahayyülümüzde liberal olmayan dinlere daha 
fazla alan bırakılması gerektiği doğrudur zira bu yaşam biçimle- 
ri liberal sekülerizmin farkına varamadığı bir ahlâki bütünlüğe 
sahiptir. Ancak bu gibi dinlere yer açmak için çaba sarf ederken 
unutmamamız gereken bir husus vardır ki o da bizzat bu 
dinlerin ciddi bir baskı ve dışlama kaynağı olduğudur. Dinlerle 
işbirliği içerisinde olan devletler sıklıkla bu ahlâki yönden sor- 
gulanabilir pratikleri göz ardı etmektedir. Örneğin Pakistan'da, 
dini yaptırım gücü bulunan ispat hukuku, Oanoon-e Shadat (Şe- 
hadet Kanunu), bir Müslüman erkeğin şahitliğini iki kadın ya 
da iki gayrimüslimin şahitliğine denk tutmakta ve dolayısı ile 
Müslüman erkeklerin kadınlar ve azınlıklardan yaradılış olarak 
üstün oldukları anlayışını yerleştirerek temel eşitlik prensipleri- 
ni çiğnemektedir.” Hinduizm'de ise dini yaptırım gücü bulunan 
temizlik ve kirliliğe ilişkin gelenekler kadınların kendi dini pra- 
tiklerine katılmasını engellemeye devam etmekte ve kadınları 
ikincilleştiren kurumsallaşmış bir sistem tesis etmektedir. 


Bu seküler devletler ile din temelli devletleri, dine bağlı 
tahakkümun azaltılması hedefine bağlılığımızı koruyarak kar- 
şılaştırmak yoluyla, mevcut seküler devletlere olmasa da en 
azından sekülerizmin rehabilite edilmesine ilişkin inancımızı 
tekrar ortaya çıkarabiliriz. Yapılacak üstünkörü bir inceleme 
dahi bu devletlerin derinden problemleri olduğunu gösterecek- 
tir. Resmi olarak tanınmış bir kiliseye sahip devletlerin ilk tarihi 
örneklerini ele alalım — İngiltere, İskoçya ve Almanya'daki resmi 
Protestan kiliseler ile İtalya ve İspanya'daki Katolik kiliselerini. 


17 Dolaylı içsel dışlamanın en acımasız örneği muhtemelen tecavüze uğradığını 
karıtlayamayan kadınların cezalandırılmasını öngören kadın karşıtı bir yasa 
olan Hudud yasasıdır. Hudud yasasında tecavüzün karutlanması için dört er- 
kek şahit gerekir. Bu dört şahidi bulamaması durumunda şikâyetçi tarafın ken- 
disi yargılanır ve şikâyetçinin zina suçu sebebiyle cezalandırılması olasıdır. Bkz: 
Iftikhar H. Malik, Religious Minorities in Pakistan, London: Minority Rights Gro- 
up International, 2002, s. 18. 
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Bu örneklerde devletler dinin bahsi geçen kiliselerin savundu- 
ğu belirli bir versiyonunu resmi din olarak tanımış, insanları 
yalnızca tek bir kilise altında birleşmeye zorlamış, bir dizi be- 
lirli dini itikadı açıkça benimsemeyenleri cezalandırmış, tek bir 
kiliseyi destekleyen vergiler koymuş, bu kilisedeki din adam- 
larının maaşlarını ödemiş ve dinin desteklenen versiyonunun 
eğitim kurumları ve medya aracılığıyla öğretilmesini zorunlu 
kılmıştır.” Bahsi geçen bu durumlarda eşitsizlik yalnızca dinler 
arasında (Hıristiyanlar ve Yahudiler) değil aynı dinin farklı kili- 
seleri arasında da görülmektedir. Resmi olarak tanınan kilisenin 
üyeleri kısmen dini özgürlüğe sahip olsa da diğer kilise ya da 
dinlere mensup kişiler aynı özgürlükten mahrum bırakılmış- 
tir. Dinin tözsel olarak (substantively) resmileştiği devletlerde 
bu durum zaman içerisinde de değişmemiştir. Bir dinin sade- 
ce biçimsel olarak (formally) değil tözsel olarak da tanındığı bu 
yerlerde azınlıklara ve din içerisindeki muhaliflere yönelik zu- 
lüm hâlâ devam etmektedir.” Bunu görmek için yalnızca Suudi 
Arabistan örneğine bakmak yeterli olacaktır.?' Pek çok devlette 
siyasal dışlama ülkenin temel yasalarının içerisinde yerleşik bir 
biçimde bulunmaktadır. Din temelli anayasalar, ülke içerisin- 
de yüksek makamlara gelebilmek için belirli bir dine mensup 
olmayı zorunlu kılarak dini azınlıkların yüksek siyasi mevki- 
lerden dışlanmasını sağlamaktadır. Buna verilebilecek en iyi 
ömeklerden birisi Pakistan'dır.2 Peki birden fazla resmi kiliseye 


18 Leonard W. Levy, The Establishment Clause: Religion and the First Amendment, 
Chapel Hill: University of North Carolina Press, 1994, s. 5. 


19 Buna ilişkin tek istisna Osmanlı İmparatorluğu'nda yer etmiş Millet sistemidir. 
Bu sistem içerisinde resmi olarak tanınan din İslâm'dır ancak imparatorluk için- 
deki diğer üç dini topluluk da -Yunan Ortodoksları, Ermeni Ortodoksları ve 
Yahudiler— eşit birer birey olarak muamele görür ve önemli ölçüde özerkliğe 
sahiptir. 


20 Biçimsel ve tözsel resmilik arasındaki fark önemlidir. Örneğin, Suudi 
Arabistan'da İslâm hem biçimsel hem de tözsel yönden resmi olarak tanınmış- 
tır. Britanya'da ise kilise sadece biçimsel olarak tanınmıştır (Anglikan Kilisesi). 
Ancak birkaç istisna dışında her kesime özgürlük ve eşitlik sağlayan yalnızca 
seküler devletlerdir. 


21 Malise Ruthven, A Fury for God: The Islamist Attack on America, London: Granta, 
2002, s. 172-181. 


22 Malik, Religious Minorities, s. 16. 
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sahip devletlerde durum nasıldır? Tarihsel açıdan New York ve 
Massachusetts eyaletleri on yedinci yüzyılın ortalarında birden 
fazla dini zümreyi resmi olarak tanımıştır.” Bu eyaletlerde tüm 
bireylere vergi verme zorunluluğu getirilmiş ancak bu vergileri 
hangi kiliseye bağışlayacakları kendi tercihlerine bırakılmıştır. 
Dini kurumlar tarafından yönetilen okullara finansal olarak 
destek verilmiş ancak burada herhangi bir ayrım gözetilmemiş- 
tir. Resmi dini reddetmek ya da bu dine saygısızlıkta bulunmak 
cezalandırılmış ancak bireyler belli bir dini zümrenin itikadını 
açıkça benimsemek zorunda bırakılmamıştır. 


Birden fazla din ya da kilisenin tözsel olarak tanındığı dev- 
letler bazı hususlarda tek bir din ya da kilisenin resmi olduğu 
devletlerden daha iyi durumdadır. Örneğin, bu devletler göre- 
ce daha barışçıldır. Farklı zümrelerin üyeleri birbirlerine karşı 
daha hoşgörülüdürler. Bir dinin tüm üyeleri arasında genel bir 
eşitlikten bahsedilebilir (gelgelelim tarihsel olarak durum her 
zaman böyle olmamıştır; Birleşik Devletler'de kadınlar ve siyah- 
lar her daim kurban statüsünde olmuştur). Devlet her zümre- 
ye kendi iç işlerinde hatırı sayılır ölçüde özerklik tanır. Ancak 
birden fazla resmi kilisesi bulunan bu devletlerinde kendine 
has sorunları vardır. Öncelikle diğer dinlere mensup bireylere 
ve ateistlere baskı yapmaya devam edebilir. İkinci olarak, farklı 
zümre ya da dini gruplar içerisindeki bireylerin özgürlüklerine 
karşı kayıtsızdır. Muhaliflerin ezilmesini önleyecek genel hoş- 
görü iklimini geliştirmek için pek de fazla bir şey yapmaz. Bu 
gibi durumlar kapalı ve baskıcı toplulukların gelişmesi için uy- 
gun ortam yaratır. Üçüncüsü, bu devletlerde kişinin kendi dini 
topluluğundan çıkıp başka birine girmesine ya da herhangi bir 
din ile bağlantısı olmadan yaşamasına izin veren yasal hüküm- 
ler bulunmayabilir. Dördüncüsü, bu gibi devletler belirli dini 
kimlikleri tanır ancak belirli sınırları bulunmayan, yani aynı 
zamanda birden fazla kimliğe işaret eden ya da tüm kimlikle- 
ri aşan kimlikleri tanıma konusunda sıkıntı yaşar. Beşincisi, bu 
devletler birey ya da grupların dinle ilgili olmayan özgürlükleri 
ile ilgilenmez. Ve sonuncusu, bu gibi devletler vatandaşlık hak- 
larına tamamıyla kayıtsızdır. 


23 Levy, The Establishment Clause, s. 12. 
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Seküler ve din temelli devletlere ilişkin yürüttüğümüz bu 
tartışmadan ne çıkarılabilir? Bütün bunlar bize neyi göstermek- 
tedir? Üç şeyi. Birincisi, aynı anda hem liberal olan ve olmayan 
dini yaşam biçimlerinin ahlâki bütünlüğüne hem de dine dayalı 
baskı ve dışlamalara karşı duyarlı olmamız gerekmektedir. 
İkincisi, din ile arasında kuvvetli bir bağ bulunan devletler, 
liberal olmayan dinlerin ahlâki bütünlüğüne duyarlı yaklaşırken 
bu dinlerin oluşturduğu baskılara kayıtsız kalabilir. Üçüncüsü, 
liberal sekülerizme özgü müdahalesizlik (karşılıklı dışlama) 
politikası kendi kendini başarısız kılmaktadır. Kısacası, seküle- 
rizm kavramının liberal, liberter ve cumhuriyetçi teorilerin öte- 
sine geçecek ve yukarıda bahsi geçen her iki boyutun da hakkını 
verecek şekilde geliştirilmesi gerekmektedir. Bunun yanı sıra, 
kendisini özel alanlardan tamamıyla soyutlamış ve bütün yön- 
leriyle seküler olan bir devlet kurmayı hedefleyen, agresif gö- 
rünen ve dinin kamu hayatında herhangi bir rol üstlenmesini 
engellemeyi amaçlayan doktrinel ve teorik sekülerizm formla- 
rı ile mücadele etmek elzemdir. Bu mücadelede izlenecek yol 
tamamıyla negatif eleştiriler getirmek değil yapıcı alternatifler 
ortaya koymak olmalıdır. Bu bağlamda, bu eleştirilerden bazıla- 
rında dile gelen zorlukların üstesinden gelebilen ve ufkumuzu 
genişletme imkânları doğuracak alternatif sekülerizm versiyon- 
ları keşfetme konusundaki genel başarısızlık oldukça üzücüdür. 
Peki gerçekten böyle versiyonların varlığından bahsedebilir mi- 
yiz? Benim fikrime göre, ne tamamıyla Hıristiyan ne tamamıyla 
Batılı olan, bu tür sınırların dışına çıkabilecek alternatif bir ver- 
siyonun varlığından söz etmek mümkündür. Bu modelde, se- 
küler olmayan devletlere yöneltilen sekülerist itirazlar da kimi 
seküler devletlere yöneltilen dini itirazlar da göz önünde bu- 
lundurulur. Peki bu modeli görebilmek için nereye bakmamız 
gerekmektedir? Bence bu amaç için üzerinde odaklanmamız 
gereken şey uygulamalar ve daha az doktrinel olan ifadelerdir — 
Fransız, İngiliz ve hatta Amerikan devletlerinin normatif uygu- 
lamalarına bakılabilir. Mesela inanç temelli okulları ele alalım. 
Amerikan sekülerizminde resmi olarak dinin kamusal finans- 
manı söz konusu değildir. Ancak yine de —tanıma ve işbirliğine 
ilişkin açmazlar uygun bir biçimde değerlendirilmeden de olsa- 
dinin kamusal olarak fonlandığı görülebilir. Aynı şekilde Fran- 
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sız devleti de pratikte Roman Katolik okullarını doğrudan ve 
dolaylı biçimde fonlarken aynı zamanda Müslüman azınlıkları 
da desteklemeye çalışmaktadır.” 


Bu örnekler bir kenara, ben kendi görüşümü ifade edebilmek 
için Hindistan örneğine, yani en iyi bildiğim örneğe başvura- 
cağım. En iyi uygulamalarını ve anayasa maddelerini gözden 
geçirdiğimizde Hindistan sekülerizminin kendini diğer seküle- 
rizmlerden ayıran yedi özelliği olduğunu görürüz. Bunlardan 
birincisi çokdeğerli (multivalue) karakteridir. Hindistan sekü- 
lerizminde, Batı anlayışı tarafından unutulmuş değerler açıkça 
benimsenir ve özgürlük ve eşitlik hem bireysel hem de bireysel 
olmayan yönleriyle ele alınır. Burada hem bireylerin kendi dini 
inançlarını açıkça ifade etme hakkı hem de dini toplulukların 
hayatta kalmak ve süreklilik sağlamak için ihtiyaç duydukları 
eğitim kurumlarını kurma ve devam ettirme hakkı vardır. Hin- 
distan sekülerizminin ayırt edici ikinci özelliği, çok dinli bir top- 
lumda doğmuş olmasından ötürü dinler arası tahakkümle ilgi- 
lendiği kadar din içi tahakküm ile de ilgilenmesidir. Bu sebeple 
belirli topluluklara özgü sosyokültürel hakların varlığını tanır. 
Topluluklara özgü siyasal haklar (Müslümanlar gibi dini azın- 
lıklar için özel temsiliyet hakları) bağlamsal sebeplerden ötürü 
saklı tutulsa da bu hakların var olabileceği kavramsal alan mo- 
del içerisinde hâlihazırda mevcuttur. Üçüncü ayırt edici özellik, 
Hindistan'daki sekülerizmin ilkeli mesafe kavramına olan bağlı- 
lığıdır: tek taraflı ya da karşılıklı dışlamadan da kesin tarafsızlık 
veya eşit mesafe prensibinden de uzaktır. 


Hindistan sekülerizmini ana akım anlayışlardan ayıran özel- 
liklerin bir diğeri, burada kamusal alandan çıkarma (depublici- 
zation) ve siyasal alandan çıkarma (depoliticization) arasında bir 
ayrım yapılmasıdır. Bunun yanı sıra siyasal alandan çıkarmanın 
da farklı türleri olduğu gerçeği de kabul edilir. Dinin kamusal 
alandaki varlığı ile ilgili bir sorun yaşamadığından Hindistan 
sekülerizmi dini kamusal alandan çıkarma amacı gütmez. Si- 


24 Ancak farklı kesimlere verilen bu tür desteklerin aynı anda bir arada sunul- 
ması beceriksizce bir eyleme dönüşmekte ve bazen resmi ağızlar tarafından 
reddedilmektedir. 


Bünyesinde birden fazla değeri bulunduran. (ç.n.) 
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yasal alandan çıkarılmanın ise var olan pek çok türünden yal- 
nızca bir tanesinin önemli olduğunu kabul eder. Bu da din ile 
devletin yalnızca ikinci ve üçüncü düzeyde bağlantısızlığıdır. 
Dinin üçüncü düzeyde de siyasal alandan çıkarılması yalnızca 
belirli bağlamsal sebepler oluştuğunda söz konusu olabilir. Be- 
şinci özellik, dinin belirli yönlerine karşı açıkça karşı çıkılırken 
(asosyalliğin yasaklanması ve din temelli kişisel yasaların cin- 
siyet eşitliği bazında âdil hâle getirilmesine yönelik çaba) bazı 
yönlerine ise açıkça saygı (dini gruplar resmi olarak tanınır, dini 
toplulukların eğitim kurumlarına ayrım gözetilmeksizin devlet 
yardımı yapılır ve dine Batı liberalizminin öngördüğü türden 
genel bir dışlama uygulanmaz) duyulmasıdır. Bu, birden çok 
değere ve ilkeli mesafe fikrine olan bağlılıktan kaynaklanmak- 
tadır. Hindistan modeli, eleştirinin saygı ile yapılması ve kişi- 
nin bir fikre ya muhalefet etmesi ya da saygılı bir kayıtsızlıkla 
yaklaşması gerektiği görüşünü kabul eder. Bu bağlamda Hin- 
distan modeli, aslında, dinlerini kendileri için çok fazla şey ifade 
ediyor olmasından dolayı değiştirmeye çalışan Hintli reformcu- 
ların geleneğine bağlı kalmaktadır. Hindistan sekülerizminin 
altıncı ayırt edici özelliği, üst düzeyde bağlamsal olan ve farkı 
toplulukların kendi sekülerizmlerini üretmelerine imkân tanı- 
yan farklı bir ahlâki muhakeme modeline bağlı olmasıdır. Kı- 
saca ifade edecek olursak burada farklı sekülerizmlerin oluşma 
olasılığı vardır. Son olarak yedinci özellik ise Hindistan seküle- 
rizminin toplumsal dünyamızı Batı modeli ve geleneksel, yerel, 
Batılı olmayan model olarak ikiye bölen katı yorumlamaların 
dışına çıkmayı başarmış olmasıdır. 


İLKELİ MESAFE 


Hindistan sekülerizminin bağlamsal karakteri ve ilkeli mesafe 
anlayışı mevzularına biraz daha değinmek istiyorum. Yukarıda 
da görüldüğü üzere ana akım Batı sekülerizmi için ayrım (din 
ile devlet arasındaki) demek karşılıklı dışlama demektir. İlkeli 
mesafe anlayışı ise bu ayrım metaforunu farklı bir biçimde ele 
alır. Hedefler ve kurumlar düzeyinde devlet ile dinin bağlantısız 
olması gerektiğini kabul eder ancak üçüncü düzey olan politika 
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ve hukuk hususunda o denli hassas değildir. (Bu, ilkeli mesafe 
anlayışını; din ve devleti bu üçüncü düzeyde ayıran ahlâki ya 
da ahlâk dışı diğer tüm sekülerizm modellerinden farklı kılar.) 
Dinin en önemli ilgi alanlarından birisini teşkil ettiği bir toplum- 
da aksi nasıl mümkün olabilir ki zaten? Siyasal sekülerizm bir 
ahlâk sistemidir ve bu sistemin din ile ilgili kaygıları, özgürlüğe 
getirilen haksız kısıtlamalara, ahlâki açıdan mazur görülemez 
eşitsizliklere ve topluluk içi tahakküm ve istismarlara karşı du- 
ran teoriler ile benzerdir. Ancak ilkeli mesafe fikrine dayalı se- 
külerizm, dine ilişkin yaygın Aydınlanmacı görüşten uzaktır. 
İnsanların kendilerinin ötesinde olan bir şeyle —Tanrı da buna 
dâhildir- iletişim kurma ihtiyacı olduğunu ve bunun bireysel 
inanç ve hisler olarak da kamusal alanda gerçekleştirilen top- 
lumsal pratikler olarak da ortaya çıkabileceğini kabul eder. Aynı 
zamanda dinin bir kimlik kaynağı olduğu kadar bir kümülatif 
gelenek de olduğunu onaylar.” Ancak aynı zamanda bu görü- 
şe göre, Tann'nın varlığı ve bir dinin doğruluğu ve dolayısıyla 
diğerlerinin yanlışlığı kanıtlansa dahi bu durum, “doğru” olan 
doktrin ya da dine kendisine inanmayanları baskı altına alma 
hakkı vermez. Aynca burada, özgürlükler ve diğer değerli 
kaynakların eşit dağılımı sürecinde herhangi bir ayrımcılığa da 
zemin hazırlanmaz. 


Aynı şekilde ilkeli mesafe fikrine dayalı sekülerizm dinin 
başlangıçta devletin ya da ulusun karakterine yazılmış ya da 
bu karakteri tanımlayan özel bir kamusal önemi haiz olmayabi- 
leceğini kabul eder ancak bundan dinin hiç kamusal önem arz 
etmediği sonucuna ulaşmaz. Din ile devlet arasına duvar örül- 
mesi tezinin bazı versiyonları tam olarak bunu vrsayar. Gelge- 
lelim din kamusal öneme sahip olduğu müddetçe demokratik 
bir devlet tarafından dikkate alınmak durumundadır. Dini ku- 
rumlar bireyler üzerinde, aynı süreçler ve kaynakları kullanmak 
kaydıyla ve haksız fayda sağlamadığı ya da dinle ilgili konular- 
da insanların çoğunlukla maruz kaldığı korku ve savunmasızlık 
hislerini istismar etmediği müddetçe etkide bulunabilir. 


25 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, Minneapolis, Minn.: 
First Fortress, 1991, s. 154-169. 
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Peki bu ilkeli mesafe tam olarak nedir? İlkeli mesafe politikası, 
dinin devletle ilgili konulardan dışlanması ya da bu alana dâhil 
edilmesi ile devletin din ile ilgili konulara karışması ya da ka- 
rışmaması konusunda -bu üçüncü düzey olan hukuk ve politi- 
ka düzeyinde ilgili dinlerin bağlam, doğa ve mevcut durumuna 
bağlıdır- esnek bir yaklaşıma sahiptir. Devlet ile din arasındaki 
bu ilişkinin çerçevesi, seküler devletin temelinde yatan ilkeler ile 
belirlenir ve bu ilkeler de yukarıda bahsi geçen değerlere olan 
bağlılıktan gelir. Yani din devletin işlerine, eğer ki bu müdahale 
özgürlük, eşitlik ya da sekülerizmin içinde bulunan başka bir de- 
gerin geliştirilmesine katkıda bulunuyorsa, müdahale edebilir. 
Örneğin vatandaşlar tamamen dini bir gerekçeye dayalı zorla- 
yıcı bir yasayı, bu yasa özgürlük ve eşitlik ilkeleri ile uyuştuğu 
müddetçe destekleyebilir.” Aynı şekilde devlet de din ile ilişki 
kurabilir ya da var olan ilişkisini sonlandırabilir veya pozitif ya 
da negatif bir ilişki yürütebilir. Ancak yaptığı tüm bu eylemlerde 
tamamıyla yukarıda bahsi geçen bu değerlerin güçlendirilip güç- 
lendirilmediğini göz önünde bulundurur. Din ile ilgili mevzula- 
ra bu hususları dikkate alarak müdahil olan ya da bunlar sebe- 
biyle müdâhil olmamayı tercih eden devlet tüm dinler ile arasına 
ilkeli bir mesafe koymuş demektir. İlkeli mesafenin temelindeki 
fikirlerden birisi budur. Bu fikir katı bir tarafsızlık fikrinden 
farklıdır çünkü katı tarafsızlıkta devlet tüm dinlere aynı dere- 
cede ve aynı şekilde destek ya da mâni olur. Eğer bir dine mü- 
dahale ediyorsa diğerlerine de müdahale etmek durumundadır. 
İlkeli mesafe anlayışı ise eşit muamele ile herkese eşit birer birey 
olarak muamele arasındaki farka dayanır.” Siyasal anlamda eşit 
muamele prensibi çerçevesinde devlet tüm vatandaşlarına eşit 


26 İlkeli mesafe yaklaşım, eşit saygı prensibinin ancak insanlar kamusal alana 
dinlerini arkada bırakarak katılırsa en iyi biçimde gerçekleştirilebileceğini 
öngören klasik liberal görüşü reddeder. İlkeli mesafe, insanların kamusal 
meşrüiyet aramasına engel olmaz. Tam tersinebunu destekler. Ancak bu yöndeki 
teşebbüsün başarısızlıkla sonuçlanması durumunda dindar vatandaşları 
çekincelerini bir kenara bırakıp özgürlük ve eşitlik ilkeleriyle uyumlu ve 
yalnızca dini temellere dayanan zorlayıcı yasaları desteklemekle yükümlü kı- 
lar. Bkz: Christopher Eberle, Religious Conviction in Liberal Politics, Cambridge: 
Cambridge University Press, 2002. 


27 RonaldDworkin, “Liberalism”,içinde, Stuart Hampshire(ed.), Public and Private 
Morality, Cambridge: Cambridge University Press, 1978, s. 125. 
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bir biçimde davranır. Herkese eşit birer birey olarak muamele 
prensibinde ise beklenilen, her bir birey ya da gruba aynı ilgi ve 
saygıyla yaklaşılmasıdır. Bu ikinci prensipte bazı zamanlar eşit 
muamele prensibine de ihtiyaç duyulur -mesela kaynakların eşit 
bir biçimde dağıtılması söz konusu olduğunda- ancak prensibin 
eşit olmayan muamele gerektirdiği zamanlar da olabilir. Birey ya 
da gruplara eşit birer varlık olarak davranılması değişken mua- 
mele kavramı ile uyum gösterir. Bu, ilkeli mesafe dediğim şeyi 
anlamak için elzem olan ikinci bileşendir. 


İlkeli mesafenin değişken muameleye alan açtığını yukarıda 
belirttim. Peki değişken muamele derken neyi kast ediyorum? 
Birincisi, bazı dini gruplar devletin tüm vatandaşların uyması- 
nı öngördüğü kimi yasaların gerektirdiği bazı uygulamalardan 
muaf tutulmak istemektedir. Bu, bahsi geçen yasanın bu grup- 
ların mensup oldukları din tarafından izin verilmeyen bir şeyi 
yapmalarını gerektirdiği ya da dinin zorunlu kıldığı şeyleri yap- 
malarını engellediği durumlarda ortaya çıkmaktadır. Örneğin 
Sihler, zorunlu kask giyme kanunundan ve polislerin kıyafet 
zorunluluklarından muaf tutulmayı istemektedir. Bunun se- 
bebi bahsi geçen kanunların dini açıdan zorunlu olan türbanın 
takılmasını engellemesidir. Aynı şekilde Müslüman kadınlar da 
devletin çarşaf giymelerine karışmamasını istemektedir. Yahu- 
diler ve Müslümanlar, dinleri bunu gerektirmediği için, pazar 
günlerinin tatil ilân edilmesi ve o gün iş yerlerinin kapatılmasını 
öngören yasalardan muaf tutulmayı talep etmiştir. İlkeli mesafe, 
bu gibi durumlarda, bir kültür için yasak olan bir uygulamanın 
diğer bir azınlık kültüründe -bu kültürün içinde bulunduğu 
farklı durum ya da bu uygulamanın o kültürün üyeleri için 
ifade ettiği anlam sebebiyle- serbest olmasına izin verir. Yay- 
gın anlayışa göre bu yaklaşım doğru değildir. Çünkü bahsi 
geçen anlayışta eşit muamele, eşit özgürlük ya da eşit vatan- 
daşlık gibi kavramlara neredeyse mutlakçı denilebilecek sevi- 
yede önem atfeden bir ahlâk algısı hâkimdir. Gelgelelim dini 
gruplar devletin kendi işlerine karışmamasını talep edebilir 
ya da aynı şekilde devletin kendilerine diğer grupların siyasal 
toplum içindeki toplumsal hâkimiyetlerinden ötürü doğal ola- 
rak sahip oldukları şeyleri elde edebilmek için özel yardımda 
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bulunmasını isteyebilir. İlkeli mesafe politikası bağlamında din 
adamlarına hukuki açıdan bağlayıcı evlilik akitleri yapmaları ya 
da boşanma hususunda kendilerine özgü kural ve yöntemlere 
sahip olmaları hususunda izin verilebilir. İlkeli mesafe bu gibi 
politikalara yer açar çünkü bireyleri âdil olmayan yasalara uy- 
mak zorunda bırakmak onlara eşit birer birey gibi davranma- 
mak anlamına gelecektir. 


Gelgelelim ilkeli mesafe yalnızca belirli muafiyetler söz ko- 
nusu olduğunda ortaya çıkan bir değişken muameleden fazlası- 
dır. Bazı zamanlarda, dinlerin tarihi ve toplumsal koşullarından 
dolayı, bazı dinlere diğerlerinden daha fazla devlet müdahalesi 
gerekebilir. Sekülerizmin temel bir değerinin geliştirilmesi için 
de bazı dinlere diğerlerinden daha fazla müdahale edilmesi söz 
konusu olabilir. Örneğin, geliştirilmesi gereken değerin toplum- 
sal eşitlik olduğu ve bunun için de kast hiyerarşilerinin ortadan 
kaldırılmasının gerektiği durumlarda devlet, kast sistemine da- 
yalı Hinduizm'e, bu sisteme dayalı olmayan İslâm ya da Hıris- 
tiyanlık dinlerine olduğundan daha fazla müdahale edecektir. 
Aynı şekilde geliştirilecek olan değer, farklılığa dayalı dini öz- 
gürlükler olduğunda ise devlet bu kez İslâm ya da Hıristiyan- 
lığa daha fazla müdahale edecektir. Durum böyle olduğunda 
devlet herhangi bir dinden doğan fikirleri tamamen dışlayamaz 
yadadinlere yönelik katı bir tarafsızlık politikası uygulayamaz. 
En baştan hiçbir dini işe müdahale etmemeye ya da her birine 
eşit oranda müdahale etmeye karar veremez. Zira toplumdaki 
her dinle aynı şekilde ya da aynı derecede ilişki kuramaz ya da 
onlara aynı biçimde müdahale edemez. Böyle yapmayı hedefle- 
mek absürt olacaktır. Aslında devletin asıl hedeflemesi gereken 
devlet ile din arasındaki ilişkilerin belirli değer ve ilkeler ışığın- 
da ve hizipçi olmayan bir yaklaşımla yürütülmesi olmalıdır. 


Bu noktada ilkeli mesafe yaklaşımı ile Alfred Stepan'ın litera- 
türe kattığı önemli görüşler arasındaki farklara değinmek istiyo- 
rum. Stepan, demokratik kurumlar ile dinin birbirlerine hoşgö- 
rü göstermesi gerektiğini öne sürmüştü. Bu fikir şu anlamlara 


28 Alfred Stepan, Arguing Comparative Politics, Oxford: Oxford University Press, 
2001, s. 213-253. 
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geliyordu: (a) dini kurumların demokratik yöntemlerle seçilmiş 
hükümetlere herhangi bir kamu politikasını dayatmalarına izin 
verecek “anayasal imtiyazlara” sahip olmaması gerekir, (b) di- 
ger vatandaşların ve demokratik kurumların özgürlüğünü ya 
da kanunları çiğnemedikleri müddetçe bireylerin ve dini ku- 
rumların, özel olarak ibadet etme, sivil toplumda kendi değer- 
lerini açıkça savunabilme, siyasal toplum içinde belirli örgüt ve 
hareketleri destekleme ve hatta kendi siyasi partilerini kurma 
haklarına sahip olmaları gerekir. Stepan'a göre bu iki minimal 
özgürlük, siyasal sistemlerde din ve devlet arasındaki çeşitli 
ilişki biçimlerini kapsamaya uygundur. Dolayısıyla demokrasi- 
de ne dinin kesin bir biçimde ayrı tutulmasına ne de dine karşı 
hasmâne bir tutum sergilenmesine gerek vardır. Açıkça görülü- 
yor ki Stepan ile sekülerizme ilişkin yaygın Amerikan ve Fransız 
anlayışlarının demokrasi için elzem olmadığı konusunda anla- 
şıyoruz. Aynı değerlere ve devletten dinin karşılıklı olarak ve 
tek taraflı olarak dışlanmasını reddetmeye kendimizi adamış 
durumdayız. Peki o hâlde aramızdaki fark ne? Birincisi, ilkeli 
mesafe anlayışı, dini çeşitlilik barındıran toplumlarda herhangi 
bir dinin resmi olarak tanınmasına daha az sempatiyle yaklaş- 
maktadır. İlkeli mesafe yaklaşımında, resmi olarak bir dinin ta- 
nınmasının vatandaş eşitliğine ilişkin minimal ilkeleri çiğnedi- 
ği düşünülür. İkincisi, Stepan'ın öngördüğü karşılıklı hoşgörü 
kavramı; devletin belirli toplulukların, özellikle de azınlıkların, 
din özgürlüğüne sahip olmasını kolaylaştırıp kolaylaştırama- 
yacağı hususunda muğlâklık göstermektedir. Aynı zamanda 
bu anlayışta devletin hangi koşullarda din içerisindeki cinsiyet 
eşitliği ya da kast içi eşitlik gibi maddi eşitlik hususlarını geliş- 
tirmeye yönelik müdahalelerde bulunabileceği konusunda da 
net bir şey söylememektedir. 


BAĞLAMSAL SEKÜLERİZM 


İlkeli mesafe prensibine dayalı ve bağlama duyarlı sekülerizm 
tipini ben bağlamsal sekülerizm olarak adlandırıyorum. Bu 
sekülerizm türü sadece sekülerizmin biçim ve içeriğinin bir 
bağlamdan diğerine değişiklik gösterebileceği fikrini kabul et- 
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tiği için değil aynı zamanda bağlamsal bir ahlâki muhakeme 
modelini içerdiği için de bağlamsaldır. Bunun sebebi, bağlam- 
sal sekülerizmin çokdeğerli bir doktrin olmasıdır. Seküleriz- 
min çokdeğerli bir doktrin olması demek temelinde bulunan 
değerlerin her zaman birbiri ile uyum içerisinde olmaması 
demektir. Tam tersine bu değerler sıklıkla birbiriyle çatışma 
durumundadır. Bağlamsal sekülerizmde sürekli bir dereceye 
kadar iç çekişme ve dolayısıyla bir miktar istikrarsızlık vardır. 
Bu sebeple sürekli yeni yorumlamalara, bağlamsal muhakeme- 
lere ve uzlaşma ve anlaşma çabalarına ihtiyaç duyar. Bu çatış- 
maları çözmenin herhangi a priori bir yolu yoktur. Bağlam her 
ne olursa olsun belirli bir değerin her şeyin üstünde tutulacağını 
gösteren herhangi bir sıralama ya da kabul edilmiş bir hiyerarşi 
bulunmaz. Yani neredeyse her şey durumsal düşünme ve bağ- 
lamsal muhakemeye bağlıdır. Bir değerin diğerinden üstün mü 
tutulacağı yoksa onunla uyumlu hâle mi getirileceği önceden 
belli değildir. Durum böyleyken sekülerizm pratiği de ahlâki 
anlayışımızı açıkça belirlenmiş kurallar içerisine sıkıştıran gö- 
rüşten farklı bir ahlaki muhakeme modelini gerektirmektedir.” 
Bu yönüyle bağlamsal sekülerizm, bireysel haklar ile grup hak- 
ları arasındaki çatışmaların, her zaman daha genel ve soyut bir 
prensibe başvurularak çözülemeyeceğini kabul eder. Bunları 
çözmenin yolu daha ziyade bu çatışmaları vakalar üzerinden ele 
almak ve karşıt iddiaları iyice tartmaktır. Çıkan sonuç tarafların 
hiçbirisi için tam mânâsıyla tatmin edici olmasa da en azından 
her ikisi için de makul ölçüde tatmin edici olacaktır. Sekülerizm 
gibi çokdeğerli doktrinler, herhangi bir değerden bir diğeri için 
vazgeçmeyi değil de bunlar arasında bir uzlaşma ve uyumlaştır- 
ma gerçekleştirmeyi, bu uyuşmayan kavram ve değerlerin temel 
içerikleri değişmeden ayrı ayrı işlemesini sağlamayı öngörür. 


Kavramların, bakış açılarının ve değerlerin aynı anda bir ara- 
da var olmasına yönelik bu çaba, ahlâki yönden uygun olmayan 
tavizlerin verileceği anlamına gelmez. Bu çaba daha çok şu 
cümle ile ifade edilebilir: “neden olaylara şu ya da bu açıdan ba- 


29 Charles Taylor, “Justice after Virtue”, içinde, John Horton and Susan 
Mendus(ed.), After MacIntyre: Critical Perspectives on the Work of Alasdair Maclnt- 
yre, Cambridge: Polity, 1994, s. 16-43. 
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kıyoruz da hem şu hem de bu açıdan bakmayı denemiyoruz?”* 
Bu görüşe göre, şu anda her iki değeri de en iyi biçimde koru- 
yamıyor ve her ikisinin de aşınmış versiyonlarını kabul etmek 
durumunda kalıyor olabiliriz ancak bu ikinci en iyi durumdan 
daha ötesine geçebilme arayışımıza olan bağlılığımızı yitirme- 
memiz gerekir. Çoğunlukla Hindistan sekülerizminin tutarsız 
olduğu çünkü bireysel haklar ile topluluk haklarını bir araya ge- 
tirmeye çalıştığı ve Hindistan anayasasının Hint devletinin se- 
küler yapısıyla ilgili maddelerinin çok çelişkili ve en iyi ifadeyle 
muğlâk olduğu iddia edilir.” Bu, iyiyle kötüyü yanlış tarımla- 
mak ve birbirine karıştırmaktır. Benim görüşüme göre birbiriyle 
uyumsuz görünen bu değerleri bir araya getirme çabası Hindis- 
tan sekülerizminin en güçlü yönünü teşkil etmektedir. Hindis- 
tan sekülerizmi, çeşitli gruplar ve farklı değerler arasında etik 
açıdan duyarlı müzakereler neticesinde varılan bir uzlaşmayı 
öngörmektedir. Böyle davranılmadığında ya ölü bir formüle ya 
da siyasi manevralarda kullanılacak bir maskeye dönüşecektir. 


SEKÜLERİZM HIRİSTİYAN VE BATILI BİR DOKTRİN MİDİR? 


Peki sekülerizmin Hıristiyan ve Batılı bir doktrin olduğu ve bu 
sebeple, meselâ, Hindistan'ın bu topraklarda doğup büyümüş 
dinler ile kaynaşmış olan kültürel koşullarına kolay kolay adap- 
te edilemeyeceğine ilişkin iddiaya ne oldu? Hindistan örneği- 
nin de bize gösterdiği üzere sekülerizm ile Hıristiyanlık arasın- 
da var olduğu söylenilen bağlantı, tamamen yanlış olmasa da, 
abartılmıştır. Kilise ve devletin kurumsal olarak ayrılması Hı- 
ristiyanlığın kendisine özgü bir meseledir ve Batı sekülerizmle- 
rinin de ayrılmaz bir parçasıdır. Ancak şu ana dek gördüğümüz 
üzere kilise-devlet bağlantısızlığı, kiliseye dayalı dinlere sahip 


30 Granville Austin, The Indian Constitution: Cornerstone of a Nation, New Delhi: Ox- 
ford University Press, 1972, s. 318. 


31 Bu bağlamsal muhakeme fikri, kararları oybirliği ile vermeye büyük ihtimam 
gösteren Kurucu Meclis'e yabancı değildir. Ancak yine de oy çokluğu sistemi 
tamamıyla terk edilmemiştir. Herkesin daha az önemli olduğunu düşündüğü 
konularda çoğunlukçu prosedür uygulanmaya devam etmiştir. 


32 Stanley J. Tambiah, “The Crisis of Secularism in India”, içinde, Bhargava(ed.), 
Secularism and Its Critics, s. 445—453. 
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toplumlarda dahi sekülerizmin gelişmesi için gerekli olan an- 
cak yeterli olmayan bir koşuldur. Her türden sekülerizmin ge- 
lişmesi için ise gerekli bir koşul dahi değildir. Dahası, daha önce 
de belirttiğim üzere, din ve devletin birbirlerini karşılıklı olarak 
dışlaması fikri de sekülerizmin belirleyici bir özelliği değildir. 
Din ile devletin ayrılması çok farklı biçimlerde yorumlanabi- 
lir. Aynı şekilde dini açıdan bütünlük, barış ve hoşgörü (genel 
olarak, “yaşa ve başkalarının da yaşamasına izin ver” şeklinde 
yorumlanabilir) de yalnızca Hıristiyanlığa özgü değerler değil- 
dir. Hıristiyan olmayan çoğu medeniyette de bu değerlere önem 
özgü diyemeyiz. Aynı şekilde, bu doktrinin en açık ve sistema- 
tik ifadelerini Hıristiyan yazıtlarında görsek de sekülerizme iliş- 
kin Batı anlayışının dahi sadece Hıristiyanlık kaynaklı olduğu- 
nu söyleyemeyiz. 


Hadi diyelim ki sekülerizm bir Hıristiyan doktrini değil, peki 
Batılı da mı değil? Bu soruya verilecek cevap hem evet hem ha- 
yırdır. Bir noktaya kadar sekülerizm kesinlikle Batılı bir fikirdir. 
Bir doktrin olarak açıkça ifade edilmesi bakımından doğrudan 
Batılı kökenleri vardır. Sekülerizmi oluşturan ögeler farklı kül- 
türel formlarda ortaya çıksa ve pek çok farklı medeniyette görül- 
se de, seküler olana ilişkin öz-bilincin ilk olarak Batı'da oluştu- 
ğu ve kuramsallaştırıldığı inkâr edilemez. O hâlde sekülerizmin 
erken ve orta çağlarına neredeyse tamamen Batılı toplumların 
hükmettiğini söylemek yanlış olmaz. Ancak aynı şeyi seküleriz- 
min sonraki zamanları için söylemek mümkün değildir. Milli- 
yetçilik ve demokrasi Batı'da dini çatışmalar dindikten sonra; 
dini açıdan tamamen ya da neredeyse tamamen homojenleşen 
toplumlarda (burada uzun süre baskıya maruz kalmaya devam 
eden Yahudiler bir istisnadır) ortaya çıkmıştır. Derin dini fark- 
lılıkların ve çatışmaların olmayışı vatandaşlık konularının dini 
mevzular neredeyse tamamen göz ardı edilerek ele alınabilmesi 
anlamına gelmiş ve dini gruplar için topluluklara özgü haklar 
yaratılması konusu tamamıyla göz ardı edilmiştir. Bu durumun 
Batı sekülerizmi üzerindeki etkisi büyüktür. Ancak Hindistan 
gibi Batılı olmayan toplumlar için durum farklıdır. Bu gibi ülke- 
lerde hem ulusal hem de demokratik gündem derin dini farklılık 
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ve çeşitlilikten kaynaklanan sıkıntılar ile doludur. Hindistan'da 
milliyetçilik, seküler olan ile dini olan arasında bir tercih yap- 
mak durumunda kalmıştır. Benzer şekilde, aktif vatandaşlık 
haklarının belirlenmesi de din konusu işin içine katılmadan ele 
alınıp halledilebilecek bir mevzu değildir. Bu noktada ya dinin 
tamamen aradan çıkarılması (tüm siyasal haklarda olduğu gibi) 
ya da kültürel haklarda olduğu gibi din ile karmaşık bir ilişki 
kurulması gerekmektedir. Kültürel haklarla ilgili vakada birey- 
sel otonomi iddiaları ile topluluk yükümlülüğüne ilişkin iddi- 
alar ve dini, kamusal alandaki kaçınılmaz ve değerli varlığına 
karşın, “özel” tutma gerekliliğine yönelik iddialar dengelenmek 
durumunda kalmıştı. Bu yolla Hindistan sekülerizminde dini 
kimlikler hiçbir zaman tamamıyla geçersiz kılınmadı. 


Bu karmaşık konular ele alınırken Hindistan'da siyasal sekü- 
lerizm Batı'da evrildiğinden çok daha ötede bir noktaya taşındı. 
Modern, Batılı toplumlardaki ana akım teori ve ideolojilerde ise 
bu noktalar çok az dikkate alındı. Batılı devletlerin kendi top- 
lumlarında sömürgecilik sonrası dönemde ortaya çıkan dini 
çeşitlilikle başa çıkmada zorlanmaları da bu yüzdendir. Yani 
sekülerizmin geç tarihi Batılı özellikler göstermemektedir.” 
Daha önce de belirttiğim üzere Batı sekülerizmi kendi zengin ve 
kompleks yapısını keşfetmek için kendi geçmişine de dönebi- 
lir, Hindistan sekülerizmi gibi sekülerizmin yalnızca geçmişini 
değil geleceğini de yansıtan farklı mecralara da bakabilir. Bu, 
çoğu batılı toplumda görülen sekülerizm türleri açısından fay- 
dalı olacaktır. Örneğin Fransız sekülerizmi kendi läicitè (laiklik) 
kavramının ötesine bakarak çok-kültürlü ve çok-dinli gerçekli- 
ğine uygun bir yaklaşım geliştirebilecektir. Zira Fransız seküle- 
rizmi için kendi istisnailiğine sığınmak artık mümkün değildir. 
Hindistan sekülerizmi üzerine yapılacak iyi ve sıkı bir inceleme, 
oldukça bireyci özellikler gösteren Amerikan liberal seküleriz- 
mi de dâhil olmak üzere diğer Batı sekülerizmleri için de ken- 
dilerini algılayış biçimlerinde değişikliğe gitmeleri açısından 
faydalı olacaktır. Aynı zamanda bu modellerin kendi en iyi çağ- 
daş uygulamalarını ortaya çıkararak kısmen de olsa değiştirilip 


33 Dolayısıyla sekülerizm tarihi, seküler bir devlet kurmaya ve devam ettirmeye 
çalışmış diğer Batılı olmayan toplumların tarihini de içermelidir. 
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yenilenebileceğini düşünüyorum. Bu uygulamaların ortaya çı- 
karılması bu modellerin Hindistan modeline daha yakın, kendi 
teorik ve doktrinal anlayışlarına ise daha uzak olduklarını gös- 
terecektir. 


Özetleyecek olursak, sekülerizm nasıl rehabilite edilebilir? 
Başlangıç olarak, sekülerizmi sadece kurumsal bir strateji ola- 
rak görmekten vazgeçmeliyiz. İkincisi, sekülerizm ahlâk dışı se- 
küler devletlerle olan bağlarını koparmalıdır. Yani sekülerizm 
aslında, ne kadar paradoksal görünürse görünsün, bazı seküler 
devletlere karşı olmalıdır. Üçüncüsü, seküler devletlere ilişkin 
tartışmaları karşılaştırmalı bir ahlâki ve etik muhakeme mo- 
deli içinde gerçekleştirmeliyiz. Dördüncüsü, bağlantısızlık ve 
ayrım konuları üzerine tekrar düşünmeli ve şimdiye dek kul- 
lanılmış olan iki paradigmatik dışlama modelini terk ederek 
ilkeli mesafe prensibi üzerinden tartışmalıyız. Beşincisi, hedef- 
lerde hem ahlâki ve hem de etik kaygılar gözetilmelidir. Yani, 
amaç dine dayalı tahakkümün ortadan kaldırılması olmalıdır. 
Altıncısı, siyasal sekülerizm eleştirel sosyal sekülerizmin bir 
parçası olarak görülmelidir. Daha doğrusu siyasal sekülerizmin 
özeleştiri yapan sosyal bir perspektif olarak algılanması ve şu 
dört tahakküm türüne karşı savaşması gerekmektedir: dinler 
arası tahakküm, din içi tahakküm, dini olanın dini olmayan üze- 
rindeki ya da dini olmayanın dini olan üzerindeki tahakkümü. 
Siyasal sekülerizmi dine değil, kurumsallaşmış dini tahakküme 
karşı olan bir kavram olarak yeniden tasarlamalıyız. Son olarak, 
dini olanla seküler olan arasında bir karşıtlık bulunduğu fikrin- 
den vazgeçmeliyiz. Yeni ve güncellenmiş sekülerizm anlayışı 
dini olanla seküler arasında bir zıtlık görmez. Tam tersine bu 
anlayışta dünya hem dindar hem de dindar olmayan insanların 
bulunduğu ve bahsettiğimiz dört tahakküm türünün, özellikle 
de dinler arası ve din içi tahakkümlerin, minimize edildiği bir 
yer olarak tasarlanır. 
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DEMOKRATİK VE DEMOKRATİK OLMAYAN 
MODERN REJİMLERDE ÇOKLU SEKÜLERİZM 


o 
ALFRED STEPAN 


Çeviren: Nupelda Yüce 


Devlet-din-toplum ilişkilerinin demokratik örüntülerinin, 
mümkün olan ve mevcut çeşitleri nelerdir? Hepsini geliştirecek 
ve tam olarak savunacak alanım yok burada fakat bu bölüm bo- 
yunca işleyeceğim yedi cevap önermek istiyorum. 


İlk olarak, herhangi bir zamanda demokrasiyle bir arada bu- 
lunan devlet-din-toplum ilişkileri örüntüleri en doğru olarak, 
sabit, normatif modellerden ziyade konjonktürel, toplumsal ola- 
rak inşâ edilmiş siyasi düzenlemeler olarak görülür. 


İkincisi, dinler ulusaşırıdır ve biz, kendi dinlerinin kaynak- 
ları aracılığıyla bağlantıda kalabilen, dinleri tarafından etkilen- 
menin yanı sıra, medya, intemet ve diasporada yaşayan kendi 
ülkelerinin vatandaşı olan dini liderler aracılığıyla dinin yo- 
rumlanmasını ve pratiğini etkileyen küresel nüfus hareketleri 
döneminde yaşıyoruz. Bu yüzden, devlet-toplum-din ilişkileri- 
nin konjonktürel olarak sabit birçok örüntüsü, konjonktürel ola- 
rak değişkenleşmeye ve bazı toplumsal, dini ve siyasi açılardan 
yeniden inşâ edilmeye ihtiyaç duyar hâle gelmeye başlıyor. 


Üçüncüsü, demokrasinin modem siyasal analizi, oylama ve 
göreli olarak örgütlenme özgürlüğü gibi kavramları mutlak ola- 
rak gerektirse de sekülerizm kavramına illâ da ihtiyaç duymaz. 
Fakat tıpkı vatandaşların dini özgürlüklerini kullanabilmeleri 
için demokratik kuruluşlar tarafından yeterli alan verilmesine 
ihtiyaç duydukları gibi, demokratik kurumların yeterli siyasal 
alana ihtiyaçları vardır. Ben, bu karşılıklı alan verilme durumu- 
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na “ikiz tolerans” adını veriyorum. Bu bölümde geliştireceğim 
merkezi bir nokta, sekülerizmin, ikiz toleransı tatmin edebilecek 
ve aynı zamanda demokratik olabilecek birçok çeşidinin oldu- 
gudur.!' Dördüncüsü, eğer sekülerizm kavramını kullanmak is- 
tiyorsak, S. N Eisenstadt ve ardından Sudipta Kaviraj'ın “çoklu 
modermiteler”? kavramını yeniden formüle edip kullanmalarıy- 
la aynı sebeplerden dolayı, bu kavram “çoklu sekülerizm” ola- 
rak yeniden formüle edilmelidir. Birçok analist ve bu modelin 
savunucuları, Fransa ve Birleşik Devletler'de bulunan “ayrılık- 
çı modellerin” modern batılı demokrasilerde norm olduğunu 
düşünürler. Öyle değildir. Batı Avrupa'nın katı olarak ayrılıkçı 
olmayan başka iki modeli olduğunu göstereceğim: İsveç, Dani- 
marka ve Norveç gibi yirminci yüzyıl demokrasilerinde hâkim 
olan “resmi din” (established religion) ve Hollanda, Belçika, İsviç- 
re ve Almanya gibi demokrasilerde oldukça önemli olan “pozitif 
barındırma” (positive accomodation) modeli adını verdiğim model. 


Beşincisi, dünyadaki Müslüman nüfusun çok olduğu ve de- 
mokrasilerinin nitelikleri açısından en yüksek sıralarda olan üç 
ülkeyi -Hindistan, Senegal ve Endonezya- yakından incelersek, 
bunların hepsinde “herkese saygı, pozitif işbirliği, ilkeli mesafe” 
adının verdiğim dördüncü bir model bulunduğunu görürüz. 


Altıncısı, tartışacağım her dört devlet-toplum-din modeli de 
demokrasilerle bir zamanlar birlikte var olmuştur ve modern de- 
mokrasilerin ikiz toleransına ve dolayısıyla “çoklu sekülerizmi- 
ne” saygı göstermiştir. 


Yedincisi, sekülerizmin diğer modellerinin yanı sıra “ayrılıkçı 
sekülerizm”, demokratik olmayan rejimlerin bütünleyici parçası 
olabilir ve göstereceğim gibi, olmuştur da. Sekülerizm bu yüzden 
demokrasinin yeterli koşulu değildir ve şimdi göreceğimiz gibi, 
demokrasi analizinde gerekli bir kavram da değildir. 


1 “İkiz tolerans”ın rollerini, kavramsal, deneysel ve tarihsel olarak şurada geliş- 
tiriyorum: Alfred Stepan, Arguing Comparative Politics, Oxford and New York: 
Oxford University Press, 2001, s. 213-255. Kısa tutmak adına, bu kitaptaki “The 
World's Religious Systems and Democracy: Crafting the ‘Twin Tolerations,” ” 
bölümünden bundan sonra şöyle bahsedilecektir: Stephan, “İkiz Tolerans”. 


2 Bkz:5. N. Eisenstadt, “Multiple Modemities”, Daedalus, Cilt: 129, Kış 2000, s. 
1-30. Ve Sudipta Kaviraj, “An Outline of a Revisionist Theory of Modernity”, 
European Journal of Sociology, Cilt: 46, Sayı: 3, 2005, s. 497-526. 
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“Sekülerizm” Kavramı Demokrasi Analizi Yaparken 
Gerekli midir? 


Robert Dahl, Arend Lijphart ve Juan L. Linz (sıklıkla siyaset bili- 
minin Nobel Ödülü olarak adlandırılan Johan Skytte Ödülü'nün 
ilk üç kazananı), sekülerizmi “gerekli koşul” olarak dâhil etmek 
şöyle dursun modem demokrasi tanımlarına herhangi bir seküle- 
rizm bahsini dâhil etme gereği de duymamıştır. Dahl, demokra- 
sinin ya da kendisinin adlandırmayı tercih ettiği şekliyle, “poliar- 
şinin” işlemesi için oluşturulması gereken “kurumsal garantiler” 
detaylandırmasında hiçbir yerde sekülerizme değinmez.? Lijp- 
hart da modem dünyadaki uzun süreli demokrasiler analizinde 
buna değinmez.! Linz ve ben de, Demokrasiye Geçiş ve Demokratik 
Pekişme Sorunları'nda modem dünyadaki beş ana rejim türü ola- 
rak düşündüğümüz şeyin analizinde, rejim türlerimizin belirleyi- 
ci bir özelliği olarak sekülerizm kavramını kullanmamaya karar 
verdik, çünkü her bir tür, kendilerini seküler olarak adlandıran 
bazı rejimleri içeriyordu. 


Linz ve ben, elbette ki, şimdi demokratik olan birçok ülkenin, 
dini imtiyazların azaltılmasını kolaylaştıran, sıklıkla “seküle- 
rizm” diye adlandırılan devlet yönetimindeki çeşitli deneysel ve 
tarihi süreçlerden geçmeden bu hâle gelemeyeceğinin farkında- 
yız, fakat normatif sekülerizm kavramını kendi başına herhangi 
bir rejim türünün tanımlayıcı ya da ayırıcı özelliği olarak kullan- 
mak bize kavramsal ya da deneysel olarak doğru gelmedi. 


Şimdiki araştırmamda “sekülerizm” terimi hakkındaki çe- 
kincelerime rağmen, “seküler” teriminin tek anlamından kay- 
naklanan zorlukları aşmak için ve modern demokrasilerde bu- 
lunabilecek ve bulunan çok çeşitli devlet-din-toplum ilişkilerini 
tanımlamada ve analiz etmemde bana yardımcı olması için “çoklu 
sekülerizm” kavramını kullanıyorum. 


3 Robert Dahl, Polyarchy: Participation and Opposition, New Haven, Conn.: Yale 
University Press, 1971. 


4 Arend Lijphart, Patterns of Democracy: Government Forms and Performance in 
Thirty-Six Countries, New Haven, Conn.: Yale University Press, 1999. 


5 J. Linz and Alfred Stepan, Problems of Democratic Transitions and Consolidation: 
Southern Europe, South America, and Post-Communist Europe, Baltimore, Md., and 
London: Johns Hopkins University Press, 1996, 3. Bölüm. 
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Birçok insan sekülerizmi, modernite anlatısının bir son ürünü 
olarak tanımlayarak, ona dar bir prizmadan bakıyor. Modernleş- 
me teorisinin bazı basit versiyonları, modernite ve dinle ilgili olan 
en az dört pekiştirici ve birleştirici ikiliğin olduğunu gösteriyor: 
geleneksele karşı modern toplumlar; dini pratiği yüksek olan top- 
lumlara karşı dini pratiği düşük olan toplumlar; din ve devletin 
ayrımının az olmasına karşı kilise ve devlet ayrımının katı olması 
ve demokratik olmayan rejimlere karşı demokratik rejimler. Bu 
görüşe göre, tam olarak modern devlet yönetimleri tüm bu dört 
ayrımın sağ tarafında yer alır. 


Fakat kesin anlamıyla muhtemelen yalnızca 1905 ve 1959 arasın- 
da Fransa, tüm bu dört adet ikili setin sağ tarafında bulunuyordu. 
Eisenstadt “çoklu moderniteler” hakkındaki Daedalus'daki önemli 
makalesi, modernlik tezine istisna oluşturan ilk batılı vaka olarak 
Birleşik Devletler'e dikkat çeker çünkü Birleşik Devletler, bariz 
bir modern demokrasiye rağmen yukarıda sıralanan ikili setlerin 
dini pratiği yüksek olan tarafına düşer.! Daedalus'un aynı sayısında 
Sudipta Kaviraj, Hinduizmin bazı kısımları “yeniden geleneksel- 
leşirken” Hindistan'ın bazı açılardan modernleşmekte olduğunu 
doğru bir şekilde kaydeder.” Daha sonrasında yetkin çalışmasında 
Kaviraj, farklı “modemitelerin” sosyal ve siyasal olarak nasıl ve ne- 
den oluşturulduğuna dair ikna edici bir argüman geliştirir. 


Genelde, demokrasi ve dünya dinleri hakkında tartışırken ikiz 
tolerans adını verdiğim şeyden bahsetmeyi daha faydalı bulu- 
yorum. Bununla, demokrasinin dinden görmesi ya da çıkarması 
gereken minimum tolerans düzeyini ve dinin (ve daha genel an- 
lamda sivil toplumun), devlet yönetiminin demokratik olabilmesi 
için devletten görmesi ya da çıkarması gereken minimum tolerans 
düzeyini kast ediyorum. Dini kuruluşlar, bu kuruluşların demok- 
ratik yollardan seçilmiş yetkililere otoriter bir biçimde kamu poli- 


6 Eisenstadt, “Multiple Modemities”. Birleşik Devletler'e çoklu modernitenin 
Batıdaki ilk örneği olarak yapılan atıf için sayfa 13'e bakınız. Ayrıca bkz: 5. N. 
Eisenstadt, “The Reconstruction of Religious Arenas in the Framework of 'Mul- 
tiple Modemities”, Millennium, Cilt: 29, Sayı: 3, 2000, s. 591-611. 


7 Sudipta Kaviraj, “Modernity and Politics in India”, Daedalus, Cilt: 129, Kış 2000, 
s. 137-162. 


8 Kaviraj, “An Outline of a Revisionist Theory of Modemity”, European Journal of 
Sociology, Cilt: 46, 2005, s. 497-526. 


174 


tikası dayatmasına ya da herhangi bir vatandaşın önemli özgür- 
lüklerini etkili bir şekilde inkâr etmesine olanak sağlayan anayasal 
imtiyazlara sahip olmamalıdır. Dinin demokrasiden görmesi ge- 
reken minimum tolerans düzeyi, eğer bir demokrasi Dahl'ın sekiz 
kurumsal garantisine saygı duyuyorsa, yalnızca tam ibadet hakkı- 
nı değil, bu inançların kamusal ilerlemesi diğer vatandaşların öz- 
gürlüklerini olumsuzca etkilemediği sürece ve şiddet veya başka 
yollarla demokrasi ya da hukuku ihlâl etmediği sürece dindar bi- 
reylerin ve grupların kendi değerlerini toplumda açık bir şekilde 
ilerletebilmelerini ve siyasal toplumdaki örgütleri ve hareketleri- 
nin desteklenmesini içerir.’ Bir sekülerleşme döneminden sonra, 
Stathis N. Kalyvas'ın da gösterdiği gibi, Avrupa'nın Demokratik 
Hıristiyan siyasi partileri ikiz toleransların hiçbirinin ihlâl edilme- 
diği bağlamlarda özerk demokratik partiler hâline gelmiştir." 


Modem Avrupa ve Kuzey Amerika demokrasilerinde, 
devlet-din-toplum ilişkileriyle ilgili olduklarından dolayı, sekü- 
lerizmin üç farklı modelini, bu modellerin genel anlamıyla, din, 
barışçıl toplumsal çoğulculuk ve demokrasi için ve özel olarak, 
farklı tarihlere ve şartlara sahip olan Hindistan, Endonezya ve 
Senegal'deki gibi devlet yönetimleri açısından ne anlama geldi- 
ğini ya da gelmediğini yansıtarak kısaca inceleyelim. 


Ayrılıkçı Model: Çeşitler ve Değişiklikler 


Amerikan ve Fransız devrimlerinin tarihsel etkisi ve hem 
Fransa'nın hem de Birleşik Devletler'in “ayrılıkçı” kutuba çok 
yakın olması, birçok yorumcunun, ayrılıkçılığın modem de- 
mokrasilerin normatif açıdan tercih edilir ve deneysel açıdan 
baskın biçimi olduğunu varsaymalarına neden olmuştur. 


Fakat karşılaştırmalı amaçlar açısından, özellikle Birleşik 
Devletler'deki okurlar için, Avrupa Birliği'nin mevcut yirmi yedi 
üyesinin kaçının Birleşik Devletler'in “din ve devlet arasındaki 
ayrım duvarı” normunu ihlâl etmesine rağmen yine de güçlü 


9 Stepan, “The Twin Tolerations”, özellikle s. 215-227. 


10 Stathis N. Kalyvas, The Rise of Christian Democracy in Europe, Ithaca, N.Y.: Cornell 
University Press, 1996. 
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demokrasiler olduklannın farkına varmak önemlidir. Gerçek- 
ten de, yirmi yedi Avrupa Birliği üyesindeki dine yönelik devlet 
politikalarının herhangi bir ciddi analizi, bunların “o 100'ünün 
bir şekilde dini eğitime mali destek sağladığını; % 89"unun dev- 
let okullarında standart olarak dini eğitim sunduğunu (hepsi 
olmasa da çoğunda katılmama seçeneğiyle), % 44'ünün rahip 
sınıfına mali kaynak sağladığını ve % 19"unun resmi dinleri ol- 
duğunu belgeler. (Bkz: Tablo 5.1.) 


Tablo 5.1 kendi başına, demokrasinin işlemesi için dinin ve 
devletin birbirinden kesin olarak ayrılmasının bir gerekli koşulu 
olmadığını ve din ve devletin kesin olarak ayrılmasının Avru- 
pa demokrasilerinde deneysel bir norm olmadığını kesin olarak 
açıklığa kavuşturmalıdır. 


TABLO 5.1 27 Avrupa Birliği Ülkesinde Devlet Yönetimlerinin Dine Olan 
Desteği Yüzdesi 


“Devlet Yönetimlerinin Dini Destekleme (İzleme) Biçimleri Yüzde 


Dini okullara ya da eğitime hükümet tarafından sağlanan eko- 100 


nomik destek 


Dini eğitim standardı (okullarda seçmeli olan) 89 
Din işleri için resmi hükümet departmanı 67 
Rahip sınıfı için hükümet pozisyonları ya da mali desteği 44 
Dini örgütler için toplanan hükümet vergileri 37 
Dini hayır örgütlerine devletin sağladığı ekonomik destek 33 
Hükümet tarafından ataması yapılan bazı rahip pozisyonları 26 
Resmi din 19 


Notlar; Batı Avrupa'da, resmi dini olan devletlerin yüzdesi oldukça yüksektir, 
çünkü İzlanda ve Norveç'in resmi kiliseleri vardır. Ayrıca İsveç'in de 2000 yılına 
kadar resmi bir kilisesi vardı. Ek olarâk, Bulgaristan'ın resmi bir dini olmasa da 
anayasasının 13. maddesi Bulgaristan Ortodoks kilisesini “geleneksel din” olarak 
görür. Avrupa Birliğine üye 27 devlet şunlardır: Almanya, Avusturya, Birleşik Kral- 
lık, Belçika, Bulgaristan, Çek Cumhuriyeti, Danimarka, Estonya, Finlandiya, Fransa, 
Hollanda, İrlanda, İspanya, İtalya, İsveç, Kıbrıs, Letonya, Litvanya, Lüksemburg, 
Macaristan, Malta, Polonya, Portekiz, Romanya, Slovakya, Slovenya ve Yunanis- 
tan. İsveç gayrresmileştirme sürecine 2000 yılında başladı. Finlandiya ve Birleşik 
Krallık'ın ikişer resmi dinleri vardır. 


Kaynakça: Tüm veriler şu kaynaktan toplanmıştır: Jonathan Fox, A World 
Survey of Religion and the State, Cambridge and New York: Cambridge 


University Press, 2008. 
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Ayrıca bir model olarak “ayrılıkçılık”ın, demokratik varyant- 
larında bile, tarihsel olarak, çok farklı sonuçlarla tamamen başka 
amaçlar için kullanılabileceğinin de farkında olmalıyız. Fransa 
ve Birleşik Devletler din ve devlet arasındaki ayrımın en büyük 
olduğu, uzun süreli iki demokrasidir. Ancak din ve devlet ay- 
rımlarının şekilleri kökleri ve sonuçları açısından tamamen zıt 
kutuplarda bulunurlar, Fransa'da Katolik kilisesi, devrim önce- 
si rejimin ayrılmaz bir parçasıydı ve Üçüncü Cumhuriyet'te de 
Cumhuriyetçi karşıtı koalisyonun güçlü bir parçası olmayı sür- 
dürdü. Fransa'da bu yüzden 1905'te, Fransız tipi laiklik (laïcité), 
“devletin dinden özgürleşmesi”, ruhban sınıfına düşman bir 
biçimde kuruldu. Bunun tam tersine, Birleşik Devletler Anaya- 
sasına yapılan ilk yasal değişiklikler (İlk Tâdil, e.n.), “dinin fe- 
deral devletten özgürleşmesi”nin ruhban sınıfına dost bir biçimi 
olarak kabul edildi. 


Fakat ABD'nin öyküsü göründüğünden daha karmaşıktır. El- 
bette ki, genel anlamda Amerikan toplumları ve Amerikan koloni- 
leri, din için epey destekleyici bir bağlam yarattı. Ancak “Kongre 
dinin kurulması ya da buna bağlı olarak dini özgürce icra edebil- 
me özgürlüğüne ilişkin hiçbir yasa yapamaz” diyen ABD anaya- 
sasının İlk Tâdil'i, mevcut birçok ABD vatandaşı tarafından yanlış 
anlaşılmıştır. Tâdil, asli on üç eyaletin kendi resmi dinleri olmasını 
yasaklamadı; federal kongrenin hiçbir zaman Birleşik Devletler'in 
tümü için geçerli olacak tek bir dini resmileştiremeyeceğini garanti 
altına aldı. Aslında, Devrim'in arefesinde, on üç koloniden yal- 
nızca üçünde -Rhode Island, Pensilvanya, Delaware- resmi bir 
kiliseye dair bir hüküm yoktu. Devrimden sonra bile, 1778 Güney 
Caroline anayasası “Hıristiyan Protestan Dinini” resmileştirdi. 
Dört New England eyaleti, bir süre daha devlet destekli çokça ce- 
maatsel kiliselerin varlığını sürdürdü." 


Dahası, hâlihazırda var olmasına rağmen, mutlak ayrılıkçı- 
lık, demokrasilerde kendi gerilimlerini ve katılığını yaratabilir. 
Klasik Fransa ve Birleşik Devletler modelleri oluşturuldukların- 
dan bu yana önemli oranda değişmemişlerdir, fakat toplumları, 


11 Amerikada kiliselerin kurulumu ve ilk yasa değişikliği hakkındaki tartışmalar 
için bkz: A. J. Reichley, Religion in American Public Life, Washington, D.C.: Broo- 
kings Institution, 1985, s. 53-167. 
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modellerinin ikiz toleransı sürdürebilme kapasitelerini zorlayan 
bir şekilde, kesinlikle değişmiştir. Fransa, cumhuriyetçi çıkar 
temsilleri yüzünden, bazı ikinci ve üçüncü nesil Müslüman va- 
tandaşlarının etnik ve dini taleplerini yönetmede güçlük çeki- 
yor. Olumlayıcı eylemler fiilen yasadışıdır. Nüfus sayımı din 
hakkında pek fazla bilgi toplayamıyor. Arapça ya da Müslüman 
görünümlü isimleri olan Fransız vatandaşları, cumhuriyetçi 
eşitlik söylemlerine rağmen iş başvurularında ciddi oranda de- 
zavantajlı konumdadırlar. Ayrıca Fransız devleti Müslümanlara 
yönelik neredeyse diğer bütün Avrupa ülkelerinden daha fazla 
kısıtlayıcı düzenlemelere sahiptir.? Böylesi düzenlemeler, dev- 
lete ait ilk ve ortaokullarda öğrencilerin başörtüsü takmasını 
yasaklanmasını, camii inşâsının karşısındaki bürokratik engel- 
lemeleri ve 1959'dan bu yana Fransa, Katolik ilkokulları mali 
olarak desteklemesine rağmen İslâmi kuruluşlara mali destek 
sağlanmaması gibi uygulamaları içerir.” 


Birleşik Devletler, dini grupların hemen hemen bütün faa- 
liyetlerine olan toleransı yüzünden siyasal olarak, hatta bir öl- 
çüye kadar anayasal olarak, neredeyse bütün dinlerden, hızlıca 
büyüyen ve siyasal olarak iddialı kökten dindar grupların 
taleplerini kontrol etmede zorlanır. Örneğin Birleşik Devletler'de 
bulunan Evanjelist Hıristiyan ve Yahudi dini gruplardan en 
azından kırkı, Birleşik Devletler Vergi Hukuku'nu, uluslara- 
rası hukukunu ve Birleşik Devletler'in önceki hedeflerini, Batı 
Şeria'da yasadışı yerleşimlere mali destek sağlayarak ihlâl eder- 
ler. Ayrıca böyle yaparak vergi muafiyeti elde ederler. Birleşik 
Devletler hükümetinin suçlular hakkında işlem yapmamasının 
nedeni din dostu geleneğin, dine ayrılan bütçe kaynaklarını ve 
kullanımını soruşturmaktan caydırmasıdır. New York Times bi- 
rinci sayfa haberi “|yasadışı| bağışlardan sağlanan vergi muafi- 
yeti büyük ölçüde Amerikan hükümeti tarafından tartışılmaz ve 
incelenmez.” diye kaydetmiştir.“ Birçok vakada, Birleşik Dev- 


12 Joel S. Fetzer and J. Christopher Soper, Muslims and the State in Britain, France, 
and Germany, New York: Cambridge University Press, 2005. 


13 AhmetT. Kuru, “Secularism, State Policies, and Muslims in Europe: Analyzing 
French Exceptionalism”, Comparative Politics, Cilt: 41, Sayı: 1, 2008, s. 1-19. 


14 Batı Şeria'da yerleşimlere ABD-temelli dini gruplar tarafından ekonomik kay- 


letler hukukununun bu şekilde ihlâl edilmesi açıktan gerçek- 
leştirilir. Örneğin Christian Friends of Israeli Communities'in (İs- 
railli Toplulukların Hıristiyan Dostları) web sitesi, uluslararası 
hukukun ve Birleşik Devletler hukukunun yasadışı gördüğü, 
özellikle Batı Şeria'daki yerleşimlere yönelik olan bağışlar için 
açık bir şekilde kampanya yapar. 


Bir İkilik Olarak (ve Demokratik-Otoriter Sürekliliğinde | 
Ayrılıkçı Sekülerizm 


Azınlık ve çoğunluk dinleri üzerinde devlet kontrolünün az oldu- 
ğu ve azınlık ve çoğunluk dinlerinde kontrolün “ayrılıkçı otokra- 
si”, “otoriter sekülerizm” ve hatta “köktenci sekülerizm” etiketle- 
rinin uygun olabileceği kadar yüksek düzeyde devlet kontrolünün 
olduğu ayrılıkçı sekülerizm örnekleri olabilir. Devlet kontrolü- 
nün az olduğu ayrılıkçı sekülerizm, devlet kontrolü sürekliliğinin 
yüksek ucunda olduğu sekülerizmin aksine, bir demokrasideki 


ikiz toleranslarla tamamen tutarlıdır. 


Türkiye birçok bilgin tarafından, katı kilise ve devlet aynmı- 
run (laiklik) olduğu 1905 Fransız modeline uygun ve bu yüzden 
demokratik olarak seküler görülür. Bu yaklaşımın yanlışlığı, ay- 
rılıkçı ve ayrılıkçı olmayan ikiliğine özel olarak odaklanması ve 
Türkiye'nin ayrılıkçı tarafta olmasını, sekülerizminin esasen de- 
mokratik olduğuna yoran dolaylı modemist varsayımıdır. İkili ba- 
kış açısından, hem Fransa hem de Türkiye laik ayrılıkçı biçimler 
olarak sırıflandırılabilir ve bu yüzden birçokları tarafından siyasal 
olarak benzer görülür. Fakat bir süreklilik perspektifinden bakıl- 
dığında, siyasal sistemleri, azınlık ve çoğunluk dinlerini ne kadar 
kontrol ettiklerine göre sınıflandırabiliriz ve sınıflandırmalıyız da. 


Türkiye ve Fransa arasındaki aşağıdaki altı keskin farklılığı 
düşününüz. Birincisi, Türkiye'de bir devlet kurumu olan Diyanet, 
ulus çapında okunan Cuma vaazlarının (Hutbe) haftalık konu- 
larını belirler. Vaaz metninin her bir kelimesi Diyanet tarafından 
yazılır. Fransa'da çoğunluk ve azınlık dinlerinin dualarının içeri- 


nak sağlanması için, Jim Rutenberg, Mike McIntyre, Ethan Bronner, tarafından 
kalema alınmış kapsamlı bir araştırmacı öyküye bakınız: “Tax Exempt Funds 
Aiding Settlement in the West Bank”, New York Times, 6 Temmuz 2010, 1A. 
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ğine karışan, bununla karşılaştırılabilecek bir örnek yoktur. İkin- 
cisi, Türkiye'de bütün camilere devlet tarafından, kamusal tören- 
ler yapma izni verilir ve bu camilerde çalışan din adamları, devlet 
tarafından onaylanmış ve atanmıştır. Fransa'da dini kuruluşların 
ve bu kurumlarda çalışan din adamlarının benzer bir şekilde ulu- 
sallaştırılması ve kontrol edilmesi söz konusu değildir. Üçüncüsü, 
Türkiye'de iki büyük vatandaş grubu -Sunni Müslüman olmala- 
rına rağmen Sufiler ve kendilerini geleneksel olmayan bir Sunni 
Müslümanlık biçimiyle tanımlayan Aleviler- Diyanetin maddi 
desteğinin kapsamı dışında bırakılmıştır. Daha da önemlisi, ikiz 
tolerans açısından ne Sufiler ne de Alevilerin, dini ibadetlerini 
kamusal bir alanda yerine getirme izinleri vardır. Dini mekânlar 
inşâ etmeleri yasadışıdır. Fransa'da bazı dinler için ibadet edilecek 
mekânlar inşâ etmek zor olsa da, hiçbir ana akım dininin böyle 
yapılar inşâ etmesi yasaklanmamıştır." Dördüncüsü, Türkiye'de 
İslâmi devlet okulları (imam hatip) mezunları, teoloji bölümleri 
dışında üniversiteye giremezler*; Fransa'da ise Katolik okul me- 
zunları için böyle bir dışlanma yoktur. Beşincisi, Türkiye'de on 
iki yaşından küçük çocuklara Kuran öğretilmesi yasaklanmıştır**; 
Fransa'da ise Kuran ya da İncilin öğretilmesine ilişkin bir yasak 
yoktur. Altıncısı, Türk devleti mevcut AKP hükümetinin Avrupa 
Birliği normlarına uymak için yaptığı reformlara rağmen, Müslü- 
man olmayan azınlıkların dernekleşme ve tapınak inşâ etme hak- 
larını tamamen kabul etmemiştir.“ Yukarıdaki uygulamaların her 
biri Dahl'ın, demokrasi için gerekli olduğunu öne sürdüğü sekiz 
kurumsal garantiyi ihlal eder. 


15 Fransa'daki Yehova'nın Şahitleri ve Scientologists gibi dini gruplar bu konuyla 
ilgili sorunlar yaşamıştır. 

16 Bkz: Ahmet T. Kuru, “Passive and Assertive Secularism: Historical Conditions, 
Ideological Struggles, and State Policies towards Religion”, World Politics, Cilt: 
59, Sayı: 4, 2007, s. 568-594. Ayrıca bkz: Ahmet T. Kuru, Secularism and State Po- 
licies toward Religion: The United States, France, and Turkey, New York: Cambridge 
University Press, 2009, s. 161-235. 

2011'de YÖK'ün katsayıuygulamasına yönelik gerçekleştirdiği ilgili değişiklikle 
birlikte bu durum ortadan kalkmış bulunmaktadır. (e.n.) 


Diyanet İşleri Başkanlığı'nın Kuran kursları yönetmeliğinde gerçekleştirdiği de- 


gişiklikle birlikte bu yasak kalkmıştır. Artık günümüzde 12 yaşından küçük olsa 
dahi velisinin onayıyla beraber çocuk, Kuran eğitimi alabilmektedir. (e.n.) 
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Johnatan Fox, on yılı aşkın bir süredir, devletlerin kabul etti- 
ği dini kontrol yasalarını inceleyen bir veri tabanı üzerinde ça- 
lışmaktadır. Eğer kontrolü sağlayan yasalar yoksa (fakat tabii ki 
hâlâ kontrolcü bir devlet davranışı bulunabilir), bunun için en 
düşük skor sıfırdır. Türkiye, Fransa, Senegal (1848'den 1960'ta 
bağımsızlığını kazanana kadar bir Fransız sömürgesi olan Senegal, 
bu loca Fransa'da toplandığı için her yılki görevli seçimlerinde 
seçilen adayları, Fransız meclisine gönderir) anayasasını inceleyen 
biri, her üçünün de ayrılıkçı laikliğe bağlılığını ilân ettiğini görür. 
Ancak Senegal, dini kontrol eden yalnızca bir yasa kabul ederken, 
dört ana Sufi yetkilisi arasında, İslâm ve Katolisizm arasındaki iliş- 
kilerini görüşmüştür ve bu yüzden Fox'un skalasında 1 değerini 
alır. Fransa, kilise ve devlet ayrımının düşmanca kökleri ve “dev- 
letin dinden özgürleşmesi”ni istemesi nedeniyle Fox'un skalasında 
6 değerini alır. Türkiye “tüm dinleri kontrol et ama maddi açıdan 
yalnızca çoğunluk dinlerini destekle” adını verdiğim politikasıyla 
Fox'un skalasında ve bizim sürekliliğimizde 15 değerini alır.? 


Sekülerizm düzeyinin her zaman demokrasi düzeyinin bir gös- 
tergesi olmadığını daha önceden belirtmiştim. Burada yalnızca, 
Fox'un azınlık ve çoğunluk dinlerinin kontrolüne göre belirlediği 
2008 yılındaki değerleri, normalde otoriter olarak sınıflandırılan 
dört Orta Doğu rejiminin dini, Türkiye'den daha az kontrol ettiğini 
kaydetmek istiyorum. Örneğin, Fox'un dini kontrol endeksinde, 
otoriter Cezayir, 9 değerini alır ve Tunus, Fas ve Mısır sırasıyla 11, 
12 ve 14 değerlerini alır, fakat Türkiye, din üzerinde bu otoriter re- 
jimlerin hepsinden fazla kontrol önlemleri olduğunun göstergesi 
olarak, 15 değerini alır.'9 


Günümüz Suriye'si gibi birçok otoriter rejimin kendilerini sekü- 
ler olarak görmeleri, su götürmez bir gerçektir. Açıktır ki, ayrılıkçı 
sekülerizm toplumsal barış ve demokrasi için ne gerekli ne de ye- 
terli bir koşuldur. 


17 Jonathan Fox, A World Survey of Religion and the State, Cambridge and New York: 
Cambridge University Press, 2008; Fransa için tablo 5.4, Türkiye için 8.4, Senegal 
için 9.2. 


18 a.gm, Tablo 8.4. 
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“Resmi Din” Modeli'nin Çeşitleri ve Problemleri 


Demokratik teori açısından, resmi din modeli hakkında neler söy- 
leyebiliriz ve neler söyleyemeyiz? İsveç, Norveç, İzlanda, Dani- 
marka ve Finlandiya ve Birleşik Krallık gibi yirminci yüzyıl Batılı 
demokrasilerin birçoğununresmi dinleri vardı ve açıktır kidemok- 
rasiler resmi dinlerle birlikte bulunabilir. Ancak demokrasi, ikiz 
tolerans ve resmi dinler arasındaki muhtemel karşılıklı ilişkileri 
analiz etmemiz gerekiyor. 


Resmi dini olan bir develet yönetimi, ikiz toleransa saygı gös- 
terebilir. Örneğin, bütün İskandinav ülkelerinin -Norveç, İsveç, 
Danimarka, Finlandiya ve İzlanda- resmi dinleri anayasal olarak 
yerleşik Evanjelist Lüterciliktir.? Sosyal-demokratik refah devleti 
çağında kilise yetkilileri, demokratik yollardan seçilmiş yöneticile- 
rinengellenmesi için ya da çoğunluk veya azınlık dinlerine mensup 
bireylerin kişisel dini özgürlüklerini kısıtlamak için imtiyazlardan 
faydalanmamıştır. Ancak demokratik dönem öncesinde, devlet, 
bu resmi dinlere sahip devlet yönetimlerinin hemen hepsinde din 
üzerinde, öylesine güçlü “erastiyen” (Thomas Erastus'çuluk) ya da 
Max Weberin deyimiyle “sezaropapacı” (caesaropapist) kontrol kur- 
muştur ki ikiz toleransın bu yönünü ihlâl etmiştir. Aslında, birçok 
İskandinav ülkesinde, 18701ere kadar Evanjelist Lütercilik dışında 
bütün dinler yasadışıydı. Birleşik Krallık, İngiltere ve İskoçya'da 
kiliseler kurmuştur ve Yunanistan da Ortodoks Yunan Kilisesi'ni 
kurmuştur. Bunların tümü resmi İskandinav kiliselerinden daha 
fazla imtiyazlara sahiptir ve nüfusları değişime uğradıkça onlar 
da değişmek zorunda kalacaklardır. Açıktır ki bazı resmi dinler 
ikiz toleransı ihlâl ediyor ve bazıları da etmiyor. Bu yüzden resmi 
dinlerin bireysel dini özgürlükler ve demokrasi üzerindeki etkisini 
değerlendirmek istiyorsak, resmi dinleri yalnızca bir ikili değişken 
(resmi dine karsı resmi olmayan din) olarak değil ayrıca resmi din- 
leri olan devlet yönetimlerindeki devlet kontrolü sürekliliğinde de 
analiz etmek en doğrusudur. Örneğin Fox'un değerli “Din ve Dev- 
let Veri Setleri” (Religion and State Dataset) projesi, çoğunluk din- 
lerinin devlet kontrolünün bir sürekliliğini inşâ etmemize imkân 


19 2000 yılında İsveç, bir gayrıresmileştirme sürecine başlamıştır. Finlandiya'nın 
da küçük Ortodox nüfusuna hizmet eden resmi bir Hıristiyan Ortodoks kilisesi 
vardır. 
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sağlar. Bu sürekliliğin, çoğunluk dinlerindeki devlet kontrolleri- 
ne ilişkin on bir değişkeni için dört noktalı bir skalası vardır. Bu 
süreklilikteki muhtelif değerler, sıfır (Danimarka ve Norveç), bir 
(Bangladeş) ilâ 5 (Pakistan ve Mısır) arasında değişiklik gösterir. 
Ayrıca, on altı değişkene dayanarak, azınlık dinlerindeki devlet 
kontrolü için de bir süreklilik inşâ edebiliriz. Resmi dini olan dev- 
let yönetimlerindeki azınlıkların muhtelif değerleri 1 (Danimarka), 
3 (Norveç ve Bangladeş), 21 (Pakistan) ila sırasıyla en fazla kontrol 
edenler için (İran ve Suudi Arabistan) 38 ve 46 arasında değişir. 
(Bkz: Tablo 5.2.) 


TABLO 5.2 Demokrasilerde ve Demokrasi Olmayan Rejimlerde Bazı Resmi 
Dinler: Çoğunluk ve Azınlık Dinleri Üzerindeki Kontrol Sürekliliği 


gi © Restrictionson Restrictions on Minority Total 

pi — Majority Religion: > Religions | Score 
Danimarka 0 1 1 
Birleşik Devletler 0 : 1 1 
Norveç 0 < 2 2 
Finlandiya 0 3 3 
Bangladeş 1 2 3 
Yunanistan l P 5 6 
Pakistan 8 13 21 
Mısır 11 18 29 
İran 4 34 38 
Suudi Arabistan 8 38 46 


Kaynaklar; Tüm veriler Jonatan Fox'un “Din ve Devlet Veri Setleri” (Religion 
and State Dataset) projesinden toplanmıştır. Tüm değerler 2002 için olan veri seti 
kapsamında hesaplanmıştır. Bu tablonun amaçları için, Fox'un A World Sur- 
vey of Religion and the State, Cambridgeand New York: Cambridge University 
Press, 2008. kitabını kullanamazdım, çünkü bu kitap Avrupa demokrasileriyle 
ilgili tartışmalar içerse de, bu göstergeler için bu demokrasilerinin nicel olarak 
değerlendirilmesine ilişkin hiçbir şey barındırmıyor. Bu yüzden karşılaştırmalı 
amaçlar için, daha eski, yayımlanmanış çalışmalarını kullandım. Bu verilerin 
kullarımına ilişkin tartıma için aynca bakınız: Jonathan Fox, “World Separati- 
on of Religion and State into the 21st Century”, Comparative Political Studies, 


Cilt: 39, Sayı: 5, 2006, s. 537-569. 
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Şimdiye kadar, bazı devletlerin resmi dinlerinin olduğunu ve 
buna rağmen dini azınlıkların ve çoğunlukların dini haklarına 
saygı duyulan kapsamlı demokrasiler olduklarını belgeledik. Fa- 
kat bu sonuçları göreli olarak destekleyen ya da desteklemeyen 
toplumsal ve dinsel koşullar hakkında mantıklı tahminlerde bu- 
lunabilir miyiz? Aşağıdaki öneri akla yatkın görünüyor. Bir devlet 
yönetiminde dinsel homojenlik derecesi ne kadar fazlaysa ve dini 
pratiklerin yoğunluğu ne kadar azsa, resmi bir dinin ve kapsamlı 
bir demokrasinin bir arada bulunabilmeleri o kadar kolaydır. 


Danimarka ve Kuzey İrlanda'yı karşılaştıralım. Danimarka 
-eskiden azınlık ve çoğunluk dinlerine karşı en yüksek tolerans 
değerini alan (fakat şimdi değil) resmi dinin olduğu ülke- yüksek 
dinsel ve mezhepsel homojenliğe ve düşük yoğunlukta dini pra- 
tiğe sahiptir. 1980'lerin çoğunluğunda Danimarka nüfusunun ka- 
baca %95'i Lüterciydi ve 903'ü diğer Protestanlardan oluşuyordu. 
1973'ten 1999'a kadar ankete yanıt verenlerin 903 ilâ 07'si kiliseye 
haftada en az bir kere gittiğini söyledi. Bu, Avrupa'daki en düşük 
orandı.” Kuzey İrlanda karşı kutba yakındı: nüfusun %53'ü Pro- 
testan, % 44'ü Katolik'tir.?' Ayrıca 1973'ten 1992'ye kadar, Kuzey 
İrlanda'daki ankete, haftada en az bir kere kiliseye gittikleri yanıtı- 
ru verenlerin oranı hiçbir zaman 9654'ün altına düşmemiştir.2 Bu 
hetorojenlik, dini pratik ve etno-dinsel çatışma yüzdesine bakı- 
lınca, Anglikan Kilisesi, 1920'de Kuzey İrlanda'da resmi olmaktan 
çıkarıldı. 


John Madeley, Avrupa'daki “Tarihi Tek-Kültürlü” alanların 
paha biçilemez haritasını ve tablosunu oluşurdu. Batı Avrupa'da 
resmi dini olan ve Madeley'in tarihi tek-kültürlü alanında bulun- 
mayan tek ülke, Katolik hakları üzerine tarihi çatışmalara sahne 
olmuş Birleşik Krallık'tır. İngiltere'nin resmi Anglikan kilisesi- 
nin imtiyazlarırın (Lordlar Kamarasındaki dini temsiliyet tekeli, 


20 Pippa Norris ve Ronald Inglehart, Sacred and Secular: Religion and Politics Worl- 
dwide, New York: Cambridge University Press, 2004, s. 72. 


21 Veriler, 2001 yılı Kuzey İrlanda nüfus sayımına aittir. 
22 Norris ve Inglehart, Sacred and Secular, s. 72. 


23 John T. S. Madeley, “A Framework for the Comparative Analysis of Church- 
State Relations in Europe”, West European Politics, Cilt: 26, Sayı: 1, 2003, s. 23-50, 
özellikle de s. 45. 
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İngiltere'deki devletin mali olarak desteklediği fakat Anglikan 
yönetiminde olan okullara girişler üzerindeki kontrolü ve tüm 
devlet okulu ders programındaki bazı konular üzerindeki veto 
hakkı), sosyo-dini göçmen nüfusla nasıl artan bir gerilim içine 
girdiğini değerlendirmek gittikçe artan bir önem kazanıyor. Bu 
yüzden dinin resmi statüsü hakkında, İskandinav ülkelerinden 
daha karmaşık sorunları vardır. Birleşik Krallık'taki dini homo- 
jenlik hiçbir zaman İskandinav ülkelerindeki kadar yüksek, dini 
pratik de bu ülkelerdeki kadar düşük olmamıştır. Son birkaç on 
yılda, Pakistan ve Bangladeş'teki Müslümanların, Hindistan'dan 
Hinduların, Afrika ve Karayip'ten Evanjelist Protestanların ve 
Polonya'dan yeni bir Katolik dalganın Birleşik Krallık'a göç etmesi 
dini homojenliği azaltmış ve dini yoğunluğu arttırmıştır. Devlet- 
toplum-din formülü toplumsal ve dinsel bileşenler açısından bü- 
yük değişikliklerden geçmiştir, fakat toplamdaki formülde yeterli 
değişim geçirmemiştir. 


2000 yılında İsveç Evanjelist Lüterci kilisenin resmi olmaktan 
çıkarılması ve Müslüman göçmenlerle birçok bağlantı çizgisi açıl- 
ması sürecini başlatmıştır. Danimarka bunlardan ikisini de yap- 
mamıştır. İsveç, kısmen bu açıklıklar sayesinde karikatür krizini 
Danimarka'dan çok daha iyi yönetmiştir.?* 


. 


“Pozitif Barındırma” Modeli 


Bir demokrasideki resmi dinlerin, yüksek bir dini homojenlik 
ve düşük dini yoğunluk bağlamında en iyi olduğu hipotezinin 
doğruluğu, demokratik çağda hiçbir zaman resmi dinleri olma- 
mış başlıca Avrupa ülkelerini göz önünde bulundurduğumuz- 
da kanıtlanmaktadır. Birinci Dünya Savaşı'ndan bu yana, batı 
Avrupa'daki tarihi olarak en multi-konfesyonel (çok dinli ve 
çok mezhepli) devlet yönetimlerinin hiçbiri -örneğin Almanya, 
Hollanda ya da İsviçre- resmi din kurmamıştır ya da hiçbirin- 
de resmi din mevcut bulunmamıştır.” Ayrıca dinin toplumsal 


24 Bu, Emily Beck'in Colombia Universitesi Siyaset Bilimi bölümündeki doktora 
tezinde iyi bir şekilde belgelenmiştir. 


25 Madeley, “A Framework”e batı Avrupa'daki mono-konfesyonel ve multi-kon- 
fesyonel devlet yönetimleri haritasına bakınız. 
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hayatta oynadığı önemli rol göz önünde bulundurulursa, ay- 
rılıkçı model, bu multi-konfesyonel devlet yönetimlerinin hiç- 
birinde kabul edilmemiştir. Bilâkis, demokratik sekülerizmin 
“pozitif barındırma” modeli adını verdiğim, yoğun şekilde 
müzakere edilmiş “koalisyonel” güce ve “alan paylaşımcı” dü- 
zenlemelere ev sahipliği yaparlar. “Pozitif” diyorum çünkü Al- 
manya'daki devlet-din ilişkilerini inceleyen, Almanya'nın önde 
gelen analistlerinden biri olan Gerhard Robbers şöyle yazmıştır: 
“Nötrlük... pozitif nötrlük anlamına gelir. Bu kavram, devleti 
aktif olarak dine desek vermeye ve dinin devlet içinde ilerleme- 
si için ihtiyaç duyduğu alanı sağlamaya zorunlu kırar. Bu du- 
rum örneğin devletin yasa planlamalarında dini ihtiyaçları da 
dâhil etmesini mümkün kılar ve gerektirir... Bu pozitif nötrlük 
kavramı yalnızca hukukta değil resmi söylemlerde de hâkimdir. 
Mahkemeler ve devlet yetkilileri tarafından aktif olarak 
desteklenir ve uygulanır.” “Barındırma” kelimesi de ayrıca 
önemlidir çünkü bu model başlıca geleneksel Hıristiyan dinleri- 
ni birçok alanda barındır. Robbers, Almanya'daki Katolikler ve 
Protestanların sayıları arasında neredeyse bir eşitlik olduğunu 
tahmin eder (26.1 milyon Katolik ve 25.8 milyon Protestan).” 
Devlet, bu en büyük iki kiliseyi, kilise vergisi toplamalarına 
yardım ederek barındırır. Robbers'a göre, “kilise vergisi oranı 
bireylerin maaşlar ya da gelirlerinin %8 ya da %9 arasındadır.... 


26 Gerhard Robbers, “Religion in the European Union Countries: Constitutional 
Foundations, Legislations, Religious Institutions and Religious Education; Co- 
untry Report on Germany”, içinde, İngilizcesi henüz basılmamış bir kitap olan, 
Ali Köse ve Talip Küçükcan, Avrupa Birliği Ülkelerinde Din-Devlet İlişkileri (Sta- 
te-Religion Relations in the European Union Members], İstanbul: İslâmi Çalış- 
malar Merkezi, 2008, özellikle sayfa 112. Aynı derlemede, Belçika hakkındaki 
bölümün yazarı olan Rik Torfs, benzer argümanlar üretir: “Devlet, dinsel ve ku- 
rumsal etkinliklerin gelişimini, bağımsızlıklarına zarar vermeden, pozitif olarak 
destekler. Bu anlamda, bu durum pozitif nötürlük olarak adlandırılabilir” der 
(58). Bu derleme oldukça faydalıdır. AB'nin, Türkiye ile bir üye ülke olarak tam 
üyelik görüşmelerine başlamaya karar verdiği 2005'te, Türkiye Diyanet'in araş- 
tırma kolu aracılığıyla, 12 AB ülkesinden, devlet-toplum-din ilişkileri hakkında- 
ki en saygın bağımsız düşünürleri -Almanya'dan Robbers, Birleşik Krallık'tan 
Grace Davie, Hollanda'dan Sophie van Bijsterveld ve İtalya'dan Silvio Ferrari 
gibi- kendi ülkelerinde dinin toplumsal, hukuksal ve siyasal konumu hakkında 
samimi yazılar yazmaya ikna etmiştir. Bütün makalelere erişebilmemi sağlayan 
editörlere teşekkürlerimi sunarım. 


27 Robbers, “Religion in the European Union Countries”, s. 131. 
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İki başlıca dini topluluğun (Katolik ve Protestan kiliselerinin) 
bütçesinin yaklaşık olarak % 80'ini...kilise vergisi oluşturur.”29 
Bu parayla, bu başlıca iki kilisenin toplumsal gücü yalnızca 
barındırılmaz ayrıca güçlendirilir. “Dini topluluklar tarafından 
işletilen, Almanya'nın bazı kısımlarında mevcut bulunan hasta- 
ne yataklarının çoğunluğunu oluşturan hastaneler bu yüzden 
kamusal olarak işletilen hastanelerin finansal sistemlerinin bir 
parçasıdır.”2? Ancak Robbers'ın Almanya'da 3.2 milyon bir nü- 
fusa sahip olduklarını tahmin ettiği Müslümanlar, henüz yasal 
olarak bir Alman kamu tüzelkişisi olarak kabul görmemişlerdi 
ve bu yüzden bu düzenlemeden fayda sağlayamadılar.* 


Hollanda, anayasal vetoplumsal olarak yerleşmiş pozitifkamu 
politikalarla ve koalisyonel uygulamalarla sonuçlanan müzake- 
re edilmiş barındırmanın özellikle önemli bir örneğidir. 1917'de, 
Katolikler, Kalvinistler ve sekülerleşen liberal hükümet arasın- 
da, geleneksel kiliselerin eğitimdeki rolü üzerine, o zamanlarda 
demokraside derin bir kriz yaratma tehlikesi teşkil eden ateşli 
tartışmalar vardı. 1917 anayasasında koalisyonel bir formül, ye- 
rel topluluklar tarafından sunulmuştu; eğer baskın olarak belli 
bir dini topluluğun mevcüdu fazlaysa, o topluluk, yerel okulun 
özel bir Kalvinist ya da özel bir Katolik okul olmasını seçebilecek 
ve devlet desteği alacaktı. 1975'e kadar Hollandalı çocukların ne- 
redeyse %75'i, devlet tarafından mali destek sağlanan Kalvinist 
ya da Katolik okullara gidiyordu ve devlete ait olan en büyük iki 
radyo ve televizyon ağı çoğunlukla, aidat ödeyen Kalvinist üye- 
ler (NCRV) ya da aidat ödeyen Katolik üyeler (KRO) tarafından 
işletiliyordu.3! Almanya'da olduğu gibi, böyle düzenlemeler po- 


28 a.g.m., s. 120. Her eyalette değil, yalnızca bazılarında, Yahudi yetkililerin benzer 
düzenlemeleri vardır. Pozitif barındırmacı İsviçe'de, “26 kantonur çoğu Protes- 
tan Jıristiyanlığı ya da Katolik Hıristiyanlığı destekler ve destekledikleri kiliseler 
adına vergi toplar... İsveç okullarında dini eğitim, genelde kantonların çoğunda 
bir standarttır, fakat genelde diğer dinlerden de ders seçenekleri mevcuttur ve 
öğrenciler derslere katılmayabilirler.” Fox, A World Survey, s. 131. 


29 Robbers, “Religion in the European Union Countries”, s. 121. 
30 a.g.m., s. 130. 


31 Bu tür koalisyonel barındırınanın ortaya çıkışı hakkındaki klasik kitaba bakı- 
nız: Arend Lijphart, The Politics of Accommodation: Pluralism and Democracy in the 
Netherlands, Gözden Geçirilmiş Basım, Berkeley: University of California Press, 
1975, s. 47-52. 
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zitif barındırmanın ya da koalisyonel, kamu felsefesinin bir par- 
çasıdır. Örneğin Hollanda'da din-devlet ilişkilerinin önde gelen 
yetkililerinden biri olan Sophie van Bijsterveld şöyle der: “dev- 
let yardımları alanındaki hükmüne göre kamu yetkilileri, sırf 
farklı mezheplerden oldukları gerekçesiyle, mezhepsel örgütleri 
devlet yardımından mahrum bırakamazlar; devlet yardımı için 
başvuruları, birtakım kıstasları yerine getirip getirmedikleri te- 
melinde değerlendirilmelidir.”32 Başka bir yerde, Hollanda ana- 
yasasının “hükümetin dini ibadet özgürlüğünü imkânsız değil 
mümkün kılması gerekir. Yani bu (demek oluyor ki] dinin pozi- 
tif korunması”nı içerdiğini ve anayasanın 23. maddesinin “dine 
yönelik pozitif bir tutum gerektiren bir tarafsızlık hükmü” olarak 
yorumlanması gerektiğini savunmaktadır.” 


Almanya, Hollanda, Belçika ve İsviçre gibi ülkelerdeki pozi- 
tif barındırma modeli, ülkelerindeki tarihsel Hıristiyan dinleri 
arasında, birbirleriyle olan ve seküler olsun ya da olmasın de- 
mokratik devlet yetkilileriyle olan karşılıklı barındırmaları ko- 
laylaştırmada oldukça esnek olduğunu kanıtlamıştır. 


Yeni göçmenler, mesela Müslümanlar, prensipte böyle ba- 
rındırmalara dâhil edilebilirler, fakat pozitif barındırmanın 
büyük bir bölümü tarihsel olarak Avrupalı devletlerin dinleri, 
devlet yetkisiyle yasal anlaşmalara girebilen kamusal tüzelkişi- 
ler olarak tanımlanan yasal organlar tarafından geliştirilmiştir. 
Almanya'da devlet, kilise vergisini Katolikler, Protestanlar ve 
bazı eyaletlerde (Lânder) Müslümanlar için değil fakat Yahudi- 
ler için toplar. Bu durumun böyle olmasının sebebi, Alman dev- 
letinin bakış açısından, Müslümanların, uzun süredir var olan 
Alman hukukuna uyum sağlamalarını zorlaştıran iç farklılık- 
ları sebebiyle henüz kamu tüzelkişisi özelliği taşımamalarıdır. 
Belçika'da ruhsallıkla ilgili bütün “inançlar” tanınır ve “inanma- 


32 Sophie van Bijsterveld, “Religion and Law in the Netherlands: Constitutional 
Foundations, Legislation, Religious Institutions and Religious Education”, için- 
de, Köse ve Küçükcan (ed), State and Religion in Europe, s. 196. 


33 Bkz: Sophie van Bijsterveld, “The Netherlands: Principled Pluralism”, içinde, 
Stephen V. Monsma, J. Christopher Soper(ed.), The Challenge of Pluralism: Church 
and State in Five Democracies, New York: Rowman and Littlefield, 1997, s. 51-86, 
özellikle sayfa 65-73 arasındaki alıntılar. 
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yan hümanistler”in yanı sıra beş dinin din adamları ve lider- 
leri maaş desteği alır, fakat Müslüman imamlar maaş desteği 
almazlar çünkü devlet Almanya'da olduğu gibi, hangi organın 
imamları temsil ettiğini bilmediğini söyler. Hollanda devleti, 
gruplara, Müslüman olanlarına bile, yalnızca kamu tüzelkişisi 
olarak değil aynı zamanda devletle müzakerede bulunan sivil 
toplumun bir parçası olarak muamele eder ve Müslümanlara 
birtakım mali kaynaklar sağlar, fakat literatür buna bakmaksı- 
zın, sıklıkla Müslümanların kendi başlarına örgütlenmelerin ve 
hâlihazırda var olan devlet/toplum işbirliği biçimlerine siyasal 
olarak entegre olmalarındaki özel zorlukları analiz eder. 


Bu yüzden, pozitif barındırma modelinin başlıca bir özelliği, 
tarihsel olarak, Avrupa'da temelde Hıristiyan dinlerini içeren 
çatışmalarla başa çıkma yolu olarak ortaya çıkmış olmasıdır. 
Hıristiyan olmayan dinler, sosyolojik ve siyasal açıdan, bu ta- 
rihsel olarak inşâ ve müzakere edilmiş, sıklıkla koalisyonel olan 
on sekizinci, ondokuzuncu ve erken yirmi birinci yüzyılın uz- 
laşmalarını oluşturan parçalar olarak görülmüyordu. Bu yasal 
formüllerin -devletin parasının dinlere yalnızca yasal tüzelkişi- 
ler olarak akışının sağlanması gibi- belli bir yol bağımlılığı ka- 
zandığı dereceye kadar, böyle zorunluluklar, uygun olsun ya da 
olmasın, prensip meselesi değil bir uygulama meselesi olarak, 
sıklıkla Hıristiyan olmayan yeni dinleri, alıcı yapmadı. 


Müslümanlar “Sekülerizm Dirençli” Midir? Hangi Devlet- 
Din-Toplum Modelleri İşler? 


Bu kitabın “sekülerizm'i yeniden düşünmekle ilişkisinin ve 
benim çağdaş demokrasilerdeki “çoklu sekülerizm”e.olan özel 
ilgimin ruhuna uygun olarak, Müslümanların doğuştan sekü- 
lerizmin bütün çeşitlerine karşı “sekülerliğe dirençli” olduğu 
fikrine meydan okumak istiyorum. Bunu, Müslüman çoğunlu- 
ğa sahip başlıca iki demokrasinin, Endonezya ve Senegal'in ve 
ayrıca demokrasisi dünyanın en büyük üçüncü Müslüman nü- 
fusuna sahip olan Hindistan'ın analizi yoluyla yapacağım. 


Bu üç ülkeyi seçmemin sebebi, geçtiğimiz on yıllda Endo- 
nezya, Senegal ve Hindistan'ın yükseklerde bulunan demokra- 
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siler olmasıdır. Örneğin Ted Gurr'un Polity IV serisi demokrasi 
skalasına göre, dünyadaki tüm ülkelerin en güncel sıralama- 
sında, Müslüman çoğunluğa sahip, sıralanan kırk üç ülkenin 
arasından, Senegal ve Endonezya, en yüksek skorları almıştır 
ve Hindistan da, otuz yılı aşkın bir süredir bu seviyede yer 
almaktadır. 


Polity, +10 en demokratik ve -10 en az demokratik olmak üze- 
re, yirmi bir puanlık bir skala kullanır. Polity IV'da Hindistan, 
Senegal ve Endonezya *7 ya da *8 değerlerini almıştır. *5 değe- 
rini alan Lübnan hariç, tüm diğer Arap çoğunluklu ülkeler Hin- 
distan, Senegal ve Endonezya'dan en azından on puan düşük 
değerler almıştır. 


Sıklıkla atıf yapılan diğer bir araştırma da, farklı uzman he- 
yeti, metodoloji ve siyasal yönelim kullanmasına rağmen esas 
itibariyle Polity IV ile aynı sıralamaya ulaşan Freedom House 
tarafından yapılan “Dünyada Özgürlük Endeksi”dir. Freedom 
House'un (en iyi skorun 1 en kötünün 7 olduğu) yedi puanlık 
skalasında, Senegal, Endonezya ve Hindistan (ve Müslüman 
çoğunluğa sahip Arnavutluk ve Mali) 2007'de 2 puan almıştır. 
Aynı araştırmadaki on altı Arap ülkesinden hiçbiri, o yıl Sten 
iyi bir puan almamıştır. 


Niceliksel bir bakış açısından sonuç, Müslümanların bu 
göstergelerde iyi olmadığı değil Arap Müslümanların iyi 
olmadığıdır. 2004 verilerini kullanarak yaptığım bir çalışmaya 
göre, 396 milyon Müslüman -bu sayı Arap Ligi'nde olmayan 
Müslüman çoğunluklu ülkelerde yaşamış toplam Müslüman 
nüfusun “e 50'sine karşılık geliyor- “seçimsel olarak rekabetçi 
devletler” de yaşamıştır fakat 269 milyon Müslümanın yaşadığı 
Arap Ligi'ndeki Müslüman çoğunluklu devletlerin Hiçbiri için 
durum böyle değildi.* Bu yüzdendir ki sorun demokratik ola- 
rak sınıflandırılabilecek hiçbir müslüman çoğunluklu devletin 


34 Müslüman çoğunluğa sahip bu Arap ülkesi olmayan ülkelerin Arap ülkeleriyle 
karşılaştırılması için bakınız: Alfred Stepan ile Graeme Robertson, “An “Arab” 
More Than ‘Muslim’ Electoral Gap”, Journal of Democracy, Cilt: 14, Sayı: 3, Tem- 
muz 2003, s. 30-44. ve bizim cevabımızla birlikte bu makale hakkındaki tartış- 
malar için bkz: “Arab, Not Muslim Exceptionalism”, Journal of Democracy, Cilt: 
15, Sayı: 4, Ekim 2004, s. 140-146. 


190 


olmaması değil hiçbir Arap ülkesinin olmamasıdır. Bu veriler 
tarafından ortaya çıkarılan, “petrol laneti”, Arap-İsrail çatışma- 
sı, “kabileler”in varlığı ve paylaşılan ortak bir dilin yaygınlığı- 
nın, birçok Arap ülkesindeki demokrasi taleplerinin bölgesel 
boyutunu zayıflatıp zayıflatmadığı gibi birçok konu, daha da 
detaylı bir şekilde araştırılmalıdır. 


Ancak bu bölümde, Endonezya, Senegal ve Hindistan'da 
göreceli demokratik başarı --daha doğrusu eğer yalnızca sos- 
yoekonomik verilere bakarsak “demokratik performans”— ko- 
numuzun analizinde bize yardım edebilecek başka önemli bir 
etmeni araştırıyorum. Devlet-din-toplum modelleri, bu ülkeler- 
deki toplumsal barışı ve siyasal çoğulculuğu kolaylaştırmış mı- 
dır yoksa engellemiş midir? Demokratik sekülerizmin çeşitleri 
incelememizde teorik olarak ilginç olan, bu demokratik olarak 
örnek üç ülkenin hiçbirinde, ABD ya da Fransız tarzı bir sekü- 
lerizmin, yani devlet ve din ya da resmi din arasında katı bir 
ayrımın olduğu bir sekülerizmin olmamasıdır. Ancak hepsinde 
aslında “pozitif işbirliği” olarak adlandıracağım yüksek derece- 
de “pozitif barındırma” mevcuttur. Bütün olarak bakıldığında, 
Endonezya, Senegal ve Hindistan demokrasi ve ikiz tolerans- 
la karşılaştırılabilecek oldukça ayırıcı dördüncü bir sekülerizm 
modelinin değişkenleridir. 


“Herkese Saygı, Pozitif İşbirliği, İlkeli Mesafe” Modeli 


Bu bölümün artakalanı, “herkese saygı, pozitif işbirliği, ilkeli 
mesafe” modelini tanımlar.“ Bu modelin ya da daha doğrusu 
ideal tipin üç özelliğine şimdiye kadar tartışılmış üç modelle; 


35 Bu modelden sıklıkla, basitçe “herkese saygı” modeli olarak bahsedeceğim. 
Meslektaşım Rajeev Bhargava'nın çalışmasının, özellikle de “ilkeli mesafe“nin 
üzerine kuruyorum. Rajeev Bhargava, “The Distinctiveness of Indian Secula- 
rism”, içinde, T. N. Srinivasan(ed.), The Future of Secularism, Oxford and Delhi: 
Oxford University Press, 2006, s. 20-53. Hindistan'ın sekülerizminin arkasın- 
daki ahlâki ve siyasi teori için bakınız: Rajeev Bhargava, “Political Secularism”, 
içinde, John S. Dryzek, Bonnie Honig, Anne Phillips(ed.), The Oxford Handbo- 
ok of Political Theory, Oxford and New York: Oxford University Press, 2006, s. 
636-655. Ayrıca bkz: Rajeev Bhargava (ed.), Secularism and Its Critics, Oxford and 
Delhi: Oxford University Press, 1998, özellikle de Bhargava, Akeel Bilgrami, ve 
Amartya Sen tarafından yazılmış makaleler. 
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devlet yönetimindeki tüm azınlık ve çoğunluk dinlerine devle- 
tin kamusal ve özel alanlarda gösterdiği saygı, pozitif işbirliği 
ve ilkeli mesafe modeliyle, nasıl zıt düştüğünü ya da bunlarla 
nasıl karşılaştırıldığını göstermek amacıyla dikkat çekmek isti- 
yorum.” 


KAMUSAL ALANDA ÇOĞUNLUK VE AZINLIK DİNLERİNE 
“SAYGI” 


Devletin kamusal alanda çoğunluk ve azınlık dinlerine aynı 
oranda saygı gösterdiğinin bir emaresi, devletin azınlık dinleri- 
ne en azından bir tane ücretli kamu tatilini zorunlu kılıp kılma- 
dığıdır; çoğunluk dinleri için böylesi tatilleri zorunlu kılıyorsa. 
Üç kilit ayrılıkçı devlet yönetimine (Fransa, Türkiye ve Birleşik 
Devletler); en kapsayıcı resmi dine sahip üç devlet yönetimine 
(Danimarka, Norveç, İsveç) ve pozitifbarındırmanın en kapsam- 
lı şekilde bulunduğu devlet yönetimlerine (Almanya, Hollanda 
ve İsviçre) baktığımız zaman bu ülkelerin hiçbirinin azınlık din- 
leri için tatil sunmadığını görürüz. Hıristiyan ülkelere gelince, 
bu devletlerde toplam yetmiş dokuz adet ücretli ve mecburi 
Hıristiyan tatili vardır fakat azınlık dinleri için hiç yoktur. Tam 
aksine, “herkese saygı” modelindeki üç devlet yönetiminde 
(Senegal, Endonezya ve Hindistan), çoğunluk dinleri için on se- 
kiz adet ücretli ve mecburi tatil vardır fakat dahası azınlık dinleri 
için bu sayı yirmi üçtür.” (Bkz: Tablo 5.3.) 


36 Senegal, Hindistan, Endonezya için daha fazla belge ve analiz şurada bulunabi- 
lir: Alfred Stepan, “Rituals of Respect: Sufis and Secularists in Senegal” (yayım- 
lanmamış taslak); Alfred Stepan, Juan J. Linz, Yogendra Yadav, Crafting “State- 
Nations”: India and Other Multinational Democracies, Baltimore, Md., and London: 
Johns Hopkins University Press, 2011, özellikle 2. Bölüm; Alfred Stepan, Juan |. 
Linz, Yogendra Yadav “The Rise of 'State-Nations”, Journal of Democracy, Cilt: 
21, Sayı: 3, Temmuz 2010, s. 50-68; ve Mirjam Künkler, Alfred Stepan (ed.), 
Democracy and Islam in Indonesia: Comparative Perspectives, Nisan 2009'daki bir 
konferanstaki makalelerin toplamı, at the Center for the Study of Democracy, 
Toleration, and Religion, Columbia University, New York. 


37 İlginçtir ki, bu iki demokrasi endeksinde en yüksek sıralarda olan diğer iki Müs- 
lüman çoğunluklu ülke olan Arnavutluk ve Mali'dir ve her ikisinde de bu aynı 
dini kamu tatilleri örüntüleri bulunur. Arnavutluk'ta yüksek Romalı Katolik ve 
Ortodoks Katolik nüfus bulunur. Bunlara toplamda beş ulusal tatil verilmiştir. 
Buna karşılık Müslüman çoğunluğun yalnızca üç tatili vardır. Mali'de çoğun- 
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Kamusal alanda çoğunluk ve azınlık dinlerinin bu şekilde ta- 
nınması, herkese saygı modelinin kilit bir parçasıdır ve şimdiye 
kadar tartıştığımız, hâkim olan üç Avrupa ve Birleşik Devletler 
modeliyle kesin zıtlık gösterir. Tablo 5.3 ayrıca, Müslüman 
çoğunluklu Türkiye'den ve birçok Müslüman çoğunluklu Arap 
ülkesinden farklı olan bir devlet tutumunu ortaya koyar. Bu 
Arap ülkelerinin bağımsızlık sonrası dönemlerindeki çoğu lide- 
ri İslâmcı değildir, fakat Mısır'daki Cemal Abdül Nasır, Ceza- 
yir'deki Ahmed Bin Bella ya da Tunus'taki Habib Burgiba gibi, 
modernlik adına birçok dini lideri bastırmak ve kontrol etmek 
için otoriter yöntemler kullanan (Türkiye'deki Atatürk gibi) se- 
küler milliyetçilerdir. 


Hindistan, Senegal ve Endonezya'da dine karşı hangi yakla- 
şımlar kullanıldı ya da kullanılmadı? Nehru, özelde sekülerdi 
ve Atatürk'e hayranlık duyardı fakat dinsel açıdan heterojen bir 
toplumdaki kitlesel demokratik bağımsızlık hareketinin siyasal 
demokratik bir lideri olarak, tıpkı Senegal'deki Senghor ve En- 
donezya'daki Sukarno gibi, saldırgan bir şekilde seküler olma- 
mayı tercih etti. 2 


Tablo 5.3.'te belirtilen çoğunluk ve azınlık dinlerine göste- 
rilen kamusal saygı, bu üç ülkenin hiçbirinin, ister demokrasi 
öncesi bağımsız dönemlerde ya da demokratik dönemlerde 
olsun, Türkiye'nin aksine hiçbir çoğunluk ya da azınlık dinini 
asla yasadışı ya da devlet yardımı için uygunsuz ilan etmediği 
anlamına gelir. 


Aynı şekilde, bu modeldeki Nehru, Gandi, Senghor ya da Su- 
kamo gibi kurucu liderler, Türkiye'nin kurucu lideri Atatürk'ün 
-ya da bağımsız milliyetçi Arap liderlerinin çoğunun- aksine, 
modernlik ve sekülerizm adına Sufiler ya da Aleviler gibi grup- 
ları hiçbir zaman kamusal alanın dışına sürüklemeye ya da bu 
grupların ibadet edebilecekleri görünür yapılar kurmaktan alı- 
koymaya çalışmadılar. 


luktaki Müslüman nüfusunun dört adet dini tatili vardır ve küçük Hıristiyan 
azınlığın üç tatili vardır. Bakınız: “Worldwide Public Holidays”, http://www. 
gppstudio.net/publicholidays.htm. 
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TABLO 5.3 Dört Devlet-Din-Toplum Modelinde Ücretli Dini 
Tatil Karşılaştırması 
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*Notlar: Hindistan'da günümüzde 17 zorunlu resmi tatil vardır: 3 adet se- 
küler, 4 Müslüman, 2 Hristiyan, 1 Budist, 1 Jain, 1 Sih ve 5 Hindu. 5 Hindu 
ücretli tatilinin 3'ü her eyalet tarafından bir listeden seçilir. Her bireyin 2 ek 
ücretli tatil seçme hakkı vardır. Hindistan'daki tatiller hakkında detaylı bilgi 
için: Hindistan Hükümeti, Personel, Kamu Sorunları ve Emeklilik Bakanlığı 
Dosya No: F. No. 12/5/2009-JCA-2(2010). india.gov.in./govt/pdt/govt. holi- 
day, list-10.pdf linkinde bulunabilir. İsviçre'de, bir ilâ on dört İsviçre kanto- 
nunda 8 ek tatil kutlanır (14 kantonda Katolik Yortusu, 14 kantonda Azizler 
Günü, 13 kantonda Aziz Berchtold Günü, 13 kantonda Meryem'in Göğe Çı- 
kışı, 10kantonda Günahsız gebelik yortusu, 6 kantonda Aziz Joseph Günü, 4 
kantonda Epifani, 1 kantonda Aziz Peter ve Paul Günü kutlanır. Almanya'da, 
bir ila sekiz Alman eyaletinde 6 ek tatil kutlanır. (8 eyalette Katolik Yortusu, 
5 eyalette Reform Günü, 5 eyalette Azizler günü, 3 eyalette Epifani, 2 eyalette 
Meryem'in Göğe Yükselişi, 1 eyalette Tövbe Günü kutlanır) 


Kaynak: http://www.gppstudio.net/publicholidays.htm 
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Almanya, Hollanda ve İsviçre aslında, Hıristiyanlık içi kısıtlı 
pozitif barındırma yaklaşımının örneğiyken; herhangi bir dine 
düşmanlık göstermekten uzak olarak, bu model içindeki her 
üç ülke de dinler arası kapsayıcı pozitif barındırma yaklaşımını be- 
nimsedi. Hindistan, Senegal ve Endonezya'da, devlet ve bütün 
dinler arasındaki aktif politika işbirliği daha fazla dile getirilir. 
Senegal anayasasının daha geniş bir kitleye yayılmış olan ver- 
siyonunda, bağımsız Senegal'in ikinci cumhurbaşkanı Abdou 
Diouf, Senegal usulü laikliğin hem barındırma hem de saygı 
içerdiği konusunda açıktır: “Laiklik, kendi içinde başkalarına 
saygının bir göstergesidir. Şu şekilde hareket eder; eğer din 
karşıtı olmak amacında değilse ve gerçek bir laiklikse, o zaman 
resmi din hâline gelebilir. Dahası, böylesi laik bir devletin dini 
kuruluşları görmezden gelemeyeceğini söylerdim. Dini kabul 
eden vatandaşların, devlete, yurtdaşlarının diğer tüm temel ak- 
tivitelerinde olduğu gibi, o dinin uygulanmasını mümkün kıla- 
cak zorunluluklar yüklediği gerçeğinden hareketle...Dine say- 
gı yalnızca hoşgörü anlamına gelmez, yalnızca izin vermek ya 
da görmezden gelmek anlamına da gelmez, fakat başkalarının 
inançlarına ve ibadetlerine saygı duyma anlamına gelir. Laiklik, 
başkalarına gösterilen saygının bir sonucu ve uyumumuzun bir 
koşuludur.” 


Senegal'i, pahalıya mâl olan askeri çatışmalar olmaksızın et- 
kili bir şekilde yönetmek ve Sufiler yardımıyla ülkenin içinde ti- 
careti geliştirmek için, sömürgeci Fransız devletinin bizzat ken- 
disi, sekülerizmin büyük bağlamsallığını gösteren büyüleyici 
bir barındırma modelinde, bir zamanlar Fransız sömürgesi olan 
Cezayir'de ya da Üçüncü Fransız Cumhuriyeti'nde olduğu bi- 
çiminden radikal olarak farklı bir laiklik modeli benimsemiştir. 
Yirmi birinci yüzyılın başlarında, Senegal'de, Fransızlar kendi 
düşman seküler biçimlerini bırakmış ve bir “İslâmi güç” olma 
arzusuna kapılmıştır. Fransızlar, bu amacı ileriye taşımak için, 
Mekke'nin etkili Sufilerinin hac ibadetlerini desteklemiş, camii 
inşâsı için mali destek sağlamış, İslâmi okullardaki Arap dili 
eğitimini desteklemiş, Sufi ayinlerine artan bir katılım göster- 


38 Senegal Anayasası, Me Doudou Ndoye (ed.), Dakar: EDJA, 2001, s. 48-49; çeviri 
bana ait. 


195 


miş ve murabit olarak bilinen sufi dini liderlere kamusal saygı 
gösterirken görülmüşlerdir.” Bütün bu politikalar 1905 Fransız 
tarzı laikliği ihlâl etmiştir, fakat bunların hiçbiri insan haklarını, 
demokratik değerleri ve ikiz toleransı ihlâl etmemiştir . 


Laikliğin 1905 Fransa'sında ve çağdaş Senegal'deki derinden 
farklı normatif ve deneysel çıkarımları göz önünde bulundurul- 
duğunda, demokratik teorisyenlerin “sekülerizm”den evrensel 
demokratik bir tekil olarak değil, yerine “modem demokrasi- 
lerdeki çoklu sekülerizm” olarak bahsetmeleri gerektiğini tartış- 
mamın nedeni açıklığa kavuşmuş olmalıdır. 


Şimdi de Müslüman çoğunluğa sahip Endonezya ve 
Senegal'de ve Hindu çoğunluğuna sahip Hindistan'da resmi 
din meselesine bakalım. Farkında olmamız gereken ilk şey, 
İskandinavya'nın aksine, Hindistan ve Endonezya'da, dini 
pratiğin yüksek yoğunluğuyla birlikte yüksek dini hetero- 
jenliğin mevcut olduğudur. Bu yüzdendir ki, Hindistan ve 
Endonezya'nın ve bir şekilde daha çok homojen olan Senegal'in 
resmi dinlerinin olmaması, bu dini çoğulculuğa duyulan say- 
gının ya da en azından bunun barındırılmasının bir işaretidir.“ 


Dünyanın en kalabalık Müslüman çoğunluklu nüfusuna sa- 
hip Endonezya'nın neden İslâmi bir devlet kurmamış olduğunu 
inceleyelim. En etkili aktörler ve argümanlar Endonezyalıydı ve 
Rajeev Bhargava'nın öne sürdüğü Hindistan'daki durum gibi, or- 
taya çıkan sekülerizm çoklu değerlere sahipti; başarılı ve barışçıl 
bir milliyetçiliğine atfedilen pozitif bir değer, Endonezya'nın 
özündeki çeşitliliğinin bir pozitif değeri -yada enazından pozitif 
bir tanıması- ve dini ve kamusal yaşam konusunda İslâmın ne- 
leri kapsadığı ya da kapsamadığının pozitif bir yorumlanması. 


Endonezya'daki Bali adası Hindu çoğunluklu bir nüfusa sa- 
hiptir, daha dışta bulunan küçük adalarda Katolik ve Protestan 
çoğunluk vardır, Budist ve Konfüçyüsçü Çinli işadamlarının 


39 “Bir ‘Müslüman Gücü’ olarak Fransa” için bakıtuz: David Robinson, Paths of 
Accommodation: Muslim Societies and French Colonial Authorities in Senegal and Ma- 
uritania, 1880-1920, Athens: Ohio University Press, 2000, s. 75-96 . Ayrıca bkz: 
Donal Cruise O'Brien, “Towards an “Islamic Policy” in French West Africa”, Jo- 
urnal of African History, Cilt: 8, 1967, s. 303-316. 


40 Mali yada Arnavutluk da yapmaz. 
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önemli bir kısmı başlıca şehirlerde bulunur ve tabii ki İslâm 
ve animist geleneklerin çeşitleri mevcuttur. Bu bağlamda, En- 
donezya'daki bazı İslâmcı grupların 1945 ve 1955 arasındaki 
anayasa yapımı hareketleri boyunca ve 1998'de başlayan yeni 
demokratik geçişten sonraki şeriatla yönetilen bir devlet kur- 
ma talepleri boşa çıkarılmıştır. Endonezya'da tüm vatandaşlar 
için zorunlu bir devlet politikası olarak şeriat, boşa çıkarılmıştır 
çünkü seküler olsun ya da olmasın birçok Müslümanın yanında 
dini azınlıklar tarafından Endonezya'nın toprak bütünlüğüne, 
toplumsal barış ortamına ve yaşam şekline tehdit oluşturacağı 
şeklinde algılanmıştır. 


Devlet-toplum-din ilişkilerinin 1945'teki Endonezyalı uzlaş- 
macı bir versiyonunun önemli bir noktası Pancasila (Sanskrit- 
çe beş ilke anlamında bir kelime) doktriniydi. 1945 Endonezya 
anayasasının önsözüne dâhil edilen beş ilke şunlardı: (1) Tanrı- 
ya inanç, (2) âdil ve medeni bir insancıllık, (3) ulusal birlik, (4) 
istişare ve fikir birliği yoluyla sağlanan Endonezya demokrasisi 
ve (5) sosyal adalet. 


İslâmi devlet isteyen İslâmcılardan kaynaklanan birçok zor- 
luğa rağmen, Pancasila ayakta kalmıştır. Beş ilke, bağımsızlık 
hareketinin milliyetçi lideri ve bağımsız Endonezya'nın ilk cum- 
hurbaşkanı olan Sukarno tarafından geliştirilmiştir. Sukarno 
doktrini, dini çatışma ve toprak bölünmesinden korkan bazı 
askeri liderler -bazıları seküler olan, bazıları olmayan- ve böy- 
le çatışmalardan kaçınmak isteyen, Endonezyanın en büyük 
İslâmi örgütü NU'nun üç kere üst üste seçilmiş başkanının ba- 
bası Abdurrahman Vahit gibi isimlerin de içinde bulunduğu 
İslâmcı liderler ile aktif işbirliği içinde geliştirmiştir.” 


Pancasila, Endonezya'nın yoğun olarak dini ve heterojen 
toplumunda bazı siyasal değerlere sahiptir. Pancasila, İslâm'ın 


41 Pancasilanın evrimi hakkında temel bir kitap: Azyumardi Azra, Indonesia, Islam, 
and Democracy: Dynamics in a Global Context, Jakarta: Solstice, 2006. Endonez- 
ya'daki İslâmi düşünce, uygulama ve örgütlerin gelişimi hakkında önemli bir 
çalışma: Mirjam Künkler, “Democratization, Islamic Thought and Social Move- 
ments: Coalitional Success and Failure in Indonesia and Iran”, PhD dissertation 
in Political Science, Columbia University, New York, 2008. Özellikle 3. Bölüme 
bakınız: “How Pluralist Democracy Became the Consensual Discourse among 
Secular and Non-Secular Muslims in Indonesia.” 
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yanında, örgütlenmiş büyük beş dinine -Budizm, Hinduizm, 
Katolisizm, Protestanlık ve demokrasinin gelişmesiyle, Konfüç- 
yüsçülük- devlet tarafından tanınma sağlanmasını ve birtakım 
maddi ve bürokratik destek verilmesini mümkün kılar. Devle- 
tin resmi olarak Pancasila sistemine dâhil edilmesi, toplamda 27 
milyon nüfusa sahip İslâm dışı bu beş dine, Endonezya içinde 
haklar tanındığı anlamına gelir.” Endonezya'daki azınlık din- 
lerinin liderleriyle olan görüşmelerimde, böyle bir resmi tanın- 
manın çok değerli görüldüğü, çünkü tehdit edildikleri takdirde 
devletin zorlayıcı aygıtları tarafından sağlanan korumayı işe 
koşmalarını ve bir hak olarak talep edebilmelerini ve ayrıca dev- 
letin maddi kaynakları üzerinde birtakım taleplerinin olmasını 
mümkün kıldığı açıklığa kavuşmuştur. 


Endonezya'da şeriat devletinin aleyhinde ya da lehindeki 
kamusal tartışmaları kimler dile getirir? Neden? Ne şekilde? 
İkiz tolerans üzerine olan makalemde tüm dinlerin çokanlamlı 
olduğunu öne sürdüm. Bunun İslâm için anlamı, resmi olarak 
uygulanan şeriat hukukunun güçlü bir “devlet şeriatı” bileşe- 
nini barındırma zorunda olduğudur çünkü çokanlamlılığın bir 
tarafı, devletçe ayrıcalıklı olacak ve arkasına devletin zorlayıcı 
güçlerini alacaktır. Nahdatul Ulama'ya (NU) mensup “gelenek- 
sel Müslümanlar”“a ve Muhammediye'ye mensup “modemist” 
Müslümanlara -ve onların Hinduların, Budistlerin, Hıristiyan- 
ların ve ibadet etmeyen Müslümanların haklarına karşı siyasi ve 
kültürel hassasiyetlerine- baktığımızda, bu her iki büyük çaplı 
organizasyonun liderleri, her birinin 30 milyonu aşkın üye sayı- 
sıyla, şu anda, tek bir grubun “devlet şeriatı“ görüşününü farklı 
devlet yönetimlerinde fikir birliğine dayanmayan dayatmalara 
yol açacağını ileri sürdükleri İslâmi bir devlete karşıdırlar. 


Muhammediye'nin eski başkanı, Danışma Meclisi sözcüsü 
ve cumhurbaşkanı adayı Amien Rais, Endonezya'nın şeriatla 
yönetilen bir devlet hâline gelmesine karşı çıkan aşağıdaki argü- 


42 Endonezya devleti, küçük Yahudi nüfusunu resmi olarak tanımasa da, Endo- 
nezya'daki sayısız animistin 400 etnik ve dilsel gruba ya da İslâm'ın çeşitleri 
olan Kadıyanilik denilen, Muhammet'ten sonra bir peygamberin varlığını tanı- 
yan gruplar bulunur. Devlet, Kadıyani grubunu çete saldırıları tehditine karşı 
korumakta oldukça yavaş kalmıştır. 
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manlarını defalarca çeşitlendirmiştir: “Öncelikle, Kuran, İslâmi 
bir devletin kurulmasından ya da Müslümanların bir şeriat ya 
da İslâm devleti kurmaları hakkında herhangi bir gereklilik ya 
da zorunluluktan bahsetmez. İkincisi, Kuran bir hukuk kitabı 
değildir aksine bir hukuk kaynağıdır. Kuran bir hukuk kitabı 
olarak görülürse, Müslümanlar dünyanın en perişan insanla- 
rı hâline gelir... Tartışma ve çatışma yaratacağı için İslâmi bir 
adalet sistemi kurmamalıyız. Endonezya, modem bir devlet ol- 
mak için ve tüm vatandaşlarının kendi arzularını takip etmesini 
mümkün kılmak için, Pancasila ilkeleri üzerine kurulmalıdır.” 


NU'ya mensup, (Aralık 2009'da hayatını kaybeden) Abdur- 
rahman Vahit, özellikle, herhangi bir Rawlscı “dini kamu gün- 
deminden uzak tutma” fikrini reddetmiştir. Çünkü tam olarak, 
çokanlamlı Endonezya'da, din ve siyasete ayırıcı yaklaşımların 
dindar savunucularının var olduğunu bilir. Alternatif kamu 
söylemleri dile getirmiştir. Endonezya'nın, deneysel bir gerçek 
olduğunu düşündüğü çok çeşitli toplumsal ve siyasal yapısı göz 
önünde bulundurulduğunda, neden çoğulcu bir devlet yöne- 
timi için normatif siyasal tercih -hoşgörülü bir Endonezya'da, 
hoşgörülü bir İslâm- yapması gerektiğini savunduğu kamusal 
tartışmaların, daimi bir katılımcısıydı.* Ayrıca, dini ve demok- 
ratik hedefleri yalnızca dini alanda değil ayrıca sivil toplum ve 
siyasal toplumda da geliştirecek dini okullar ve örgütler oluş- 
turmaya çalışmıştır. Vahit, kamusal alandaki bu konuları, Türk 
tarzı sekülerizm bağlamında ya da Fransa-Endonezya karşılaş- 
tırmalarında önde gelen uzmanlardan olan John Bowen'in de- 


43 Mohammad Amien Rais, Putra Nasantara: Son of the Indonesian Archipelago, Sin- 
gapore: Singapore Press, 2003, s. 11. Aynca Amien Raise yapılan görüşmeye 
bakınız: Mirjam Künkler, Alfred Stepan, Journal of International Affairs, Cilt: 61, 
Sayı: 1, 2007, s. 205-216. 


44 Eylül 1998 ve Ekim 2007'de Vahit'le yaptığım iki uzun görüşmede, bu konula- 
n özellikle vurguladı. Genel olarak Endonezya'da ve Vahit'in konuşmaları ve 
eylemlerinde, “sosyolojik gerçek” olarak çeşitlilik ve “siyasal tercih” olarak ço- 
ğulculuk için bakınız: Abdullahi Ahmed An-Na'im, “Indonesia: Realities of Di- 
versity and Prospects of Pluralism”, Abdullahi Ahmed An-Na'im, Islam and the 
Secular State: Negotiating the Future of Shari'a, Cambridge, Mass.: Harvard Uni- 
versity Press, 2008, s. 223-266. Vahit'in siyasal söyleminin analizi için bkz: “Ab- 
durrahman Wahid: Scholar-President”, içinde, John L. Esposito; John O. Voll, 
Makers of Contemporary Islam, Oxford: Oxford University Press, 2001, s. 199-216. 
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gerlendirmesindeki, Fransız tarzı sekülerizm bağlamında dahi 
gerçekleştiremezdi.5 


“POZİTİF İŞBİRLİĞİ” BOYUTU 


Bu modeldeki üç devlet yönetiminin hepsinde, normalde ikiz 
toleranslar kapsamında, özel bir pozitif barındırma mevcut- 
tur, fakat ayrıca devlet-din-toplum ilişkilerine yönelik politika 
işbirliği yaklaşımı da mevcuttur. Tüm dinlere, bu dinlerin bir- 
takım uygulamalarını yerine getirebilmelerine yardımcı olmak 
için, Almanya ve İsviçre'dekinden fazla devlet desteği sağlanır. 
Senegal'de, Batı Afrika'da “Müslüman bir güç” olduklarını ilân 
etmeleriyle birlikte, Fransız yönetimi altındayken bile bu durum 
başlamıştı. Bu pozitif barındırma, bağımsızlıktan sonra sürdü- 
rürmüş ve kapsamı genişletilmiştir. Senegal devleti artık Kato- 
liklere, Vatikana hacı göndermeleri için bazı destekler sağlıyor. 


Hindistan'da, D.E Smith'in vurguladığı gibi, “hükümetin 
mali yardım ve diğer dini patronaj yollarının kapsamını geniş- 
letmemesi gerektiği fikri, Hindu, Budist ve İslâmi geleneklerde 
hiçbir destek bulmaz... [Ayrıca] On sekizinci ve on dokuzuncu 
yüzyıllarda belirli dönemler boyunca, İngiliz hükümeti tarafın- 
dan, Hindu tapınakları ve Müslüman camilerinin desteklenme- 
si için para yardımları yapılmıştır.”© Bağımsız ve demokratik 
Hindistan'ın anayasası, tüm dinler için mali destek geleneğini 
sürdürmüştür. Madde 30, “Dinsel ya da dilsel temelde, tüm 
azınlıkların isteklerine bağlı eğitim kuruluşları kurma ye yönet- 
me hakları vardır.” şeklinde belirtir. Bunu finansal olarak doğru 
kılmak için Madde 30 şunu taahhüt eder: “Devlet, eğitim kuru- 
luşlarına maddi yardım sağlama konusunda, hiçbir eğitim ku- 
ruluşunu, dinsel ya da dilsel azınlık yönetiminde olduğu gerek- 


45 Endonezya ve Fransa'daki yasaların uzmanı saygın bir antropolog olan John 
Bowen'ın yazılarına bakınız: John Bowen, “Does French Islam Have Borders? 
Dilemmas of Domestication in a Global Religion Field”, American Anthropologist, 
Cilt: 106, Sayı: 1, 2004, s. 43-55. ve Why the French Don't Like Headscarves, Prince- 
ton, N.J.: Princeton University Press, 2006. 


46 D.E. Smith, “India as a Secular State”, içinde, Bhargava(ed.), Secularism and Its 
Critics, s. 183, 189. 
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çesiyle ayrımcılığa tâbi tutmaz.” Önemli ölçüde, devletin dinsel 
azınlıkların dini yükümlülüklerini yerine getirmesine yardım 
etmesinin pozitif normu, öylesine kemikleşmiştir ki, milliyetçi 
Hindu BJP hükümetleri altında bile, Müslümanların Mekke'ye 
hac ibadeti yapmalarına yardım etmede devlet desteği sağlama- 
sı geleneği sürdürülmüştür. 


Endonezya'da, Müslüman olanların yanı sıra, Hindu, Budist, 
Konfüçyüsçü, Katolik ve Protestan örgütler, Pancasila'nın bir 
parçası olarak, dinlerine ayrılmış Din İşleri Bakanlığı'ndaki ilgi- 
li bölüme faaliyetlerine devam edebilmek için mali destek baş- 
vurusunda bulunabilirler.’ 


Özellikle Endonezya'da, fakat Senegal'de de dinlere yönelik 
çok kapsamlı pozitif barındırmanın, dini okullara sağlanan bir- 
takım yardımlarla olan birleşimi “herkese saygı” seküler devleti 
ve dinler arasında aktif, politika yapımı işbirliğinin yeni biçim- 
lerini ortaya çıkarmıştır. Örneğin Endonezya'da, bir dini okul 
resmi tanınma isteğinde bulunursa, Eğitim Bakanlığı'ndan dev- 
let yetkilileri ve başlıca Müslüman organizasyonlarının dini li- 
derleri tarafından din tarihi kitaplarının fikir birliğine dayanarak 
birlikte tasarlanması süreci gelişmektedir. Robert W. Hefner ve 
Muhammed Zaman geçenlerde, sekiz farklı ülkedeki medresele- 
ri inceleyen değerli bir kitap düzenlemişlerdir. Bu ciltte tanımla- 
nan, en kapsamlı ve hoşgörülü sistemlerden biri olan ve demok- 
ratik bir devletle işbirliği içinde çalışanı Endonezya'da bulunur. 


Endonezya hakkındaki bölüm NU ve Muhammediye'nin, 
Pancasila tarafından mümkün kılınan müzakereler yoluyla, bu 
yüksek eğitim kalitesine ve çoğulcu siyasal çıktıya ne şekilde 
katkı sağladığını gösterir.* 


Senegal'de, devlet ve tüm dinler arasındaki ve tüm dinler ve 
devlet arasındaki daimi karşılıklı saygı ritüelleri, insan hakları 


47 Din Bakanlığı binası, Jakarta şehir merkezinde bütün bir bloğu kaplar. 


48 Bkz: Azyumardi Azra, Dina Afrianty, Robert W. Hefner, “Pesantren and Mad- 
rassa: Muslim Schools and National Ideals in Indonesia”, içinde, Robert W. Hef- 
ner, Muhammad Zaman(ed.), Schooling Islam: The Culture and Politics of Modern 
Muslim Education, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 2007, s. 172-198. 
Senegal'deki eğitim sisteminde yakın zamanlardaki benzer süreçler için bkz: 
Stepan, “Rituals of Respect.” 
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ihlâllerinin bazı hassas alanlarında bile politika işbirliğini müm- 
kün kılmıştır. Ayrıca, dini liderlerin, İslâm kapsamı dâhilinde, in- 
san haklarını ihlâl eden politikalar ve uygulamalar karşısında ar- 
güman üretmekte özgür oldukları bir ortam da yaratmıştır. “İkiz 
Toleranslar”da tüm dinlerin “çok anlamlı” olduğunu tartışırken, 
erken dönem John Rawls fikirlerine ters düşerek, “dini, gündem- 
den çıkarma”nın bir hata olacağı sonucuna varmıştım.”“ Bu so- 
nuca vardım çünkü insan haklarını ihlâl eden birtakım politika- 
ların savunucuları, konumlarını desteklemek için sıklıkla dini 
argümanlar kullanırlar. Bu yüzden, gündeme getirilen hakların 
savunmasında karşı bir dini tepkinin ihtimâli bulunmalıdır. 


İdeal olarak, bu tepki “evrenselinsan hakları” adına, yalnızca 
yurtdışından gelmemelidir. En etkili karşı tepki, ülkenin dininin 
ve kültürünün özündeki değerler kapsamında insan haklarını 
ihlâl eden belli bir uygulamaya karşı dini temelli, güçlü argü- 
manlar üretecek yetkili yerel figürlerden gelen tepkidir. İnsan 
hakları alanında, Senegal'den din ve devletin politika işbirliğin- 
de olduğu bir örneğe, kadın sünnetine, bakalım. 


Ulusal ve uluslararası birçok feminist ve insan hakları ha- 
reketleri kadın sünnetini yasaklamak istemişlerdir fakat bu, 
dini temelli güçlü saldırılarla karşılık bulmuştur. Nihayetinde, 
hükümet içindeki seküler hareketler ve bazı ulusal ve uluslara- 
rası STK'lar Senegalli dini liderlerden büyük yardım görmüştür. 
Senegal Ulusal İmamlar Birliği (ANIOS) genel sekreteri N'Diaye, 
Kuran'da bu uygulamayı emreden hiçbir şey bulunmadığını ve 
Hadislerde peygamberin kendi kızını sünnet ettirdiğine dair 
hiçbir kanıtın olmadığını alenen belirtmiştir.” Kadın sünnetini 
yasaklayan bir yasa, 1999'da onaylanmıştır. 


Bunun hükmü olmayan bir kanun hâline gelmesini en- 
gellemek için, ANOIS, imamların sünnetin sağlığa zararları 
hakkında nasıl otoriter bir şekilde konuşmaları gerektiğini ve 
imamların radyo ve televizyonlarda kadın sünnetine karşı ko- 


49 Stepan, “The Twin Tolerations,” s. 227-229. 


50 Senegal'in önde gelen gazetesi Hbibou Bangr&'deki makaleye bakınız: “Croisa- 
de muselmane contre Vexcision: Les imams retablissent la vérité sur cette tradi- 
tion”, Walfadiri, 8 Haziran 2004. 
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nuşmalarını desteklemeleri için eğitilmesinde, sağlık alanın- 
daki hükümet yetkililerinin yardımını işe koşmuştur. Kadın 
sünnetinin çeşitleri, evlilik için seçilme nitelikleriyle yakından 
ilişkili olduğundan, hükümet, ANIOS ve ulusal ve uluslararası 
kadın hakları örgütleri, katılan köylerdeki evlilik beklentilerini 
tehlikeye atmamak adına kadın sünnetinin “eşzamanlı şekilde 
bırakılması”na yönelik politikalar geliştirmek için civardaki 
köylerle birlikte çalışmıştır.” 


Kadın sünnetinin bu şekilde yasaklanmasıyla bile yasa, geli- 
şen bir toplumsal gerçeklik olmaya, ülkedeki en yetkili dini or- 
ganlar bu uygulamanın ülkenin dini normlarınca ve toplumsal 
geleneklerince gittikçe meşrü olmaktan çıkması için kampanya 
yürütmeye devam ettikleri takdirde başlayacaktır. Bu önemli 
hedefin ilerlemesine yardım etmek isteyen, Senegal'deki 
Tivaouane merkezli en büyük Sufi düzeni olan Tijan'ların ko- 
ordinatörü Abdülaziz Kebe, kadın sünnetine saldırdığı kırk beş 
sayfalık etkili bir yazı yazmıştır. 


Rapor sistematik olarak, Kuran'da ve kabul görmüş hadis- 
lerde kesinlikle hiçbir haklı çıkarıcı sebebi bulunmayan kadın 
sünnetinin, kadınların hakları, bedenleri ve sağlıklarının ihlâli 
olduğunu ortaya koymuştur. Kebe, yalnızca kadın sünnetini 
haklı çıkaracak İslâmi bir sebebin olmadığını değil, ayrıca mev- 
cut tıbbi bilgi ve İslâmi bilimler göz önünde bulundurulunca, 
toplulukların ve bireylerin kadın sünnetine dur demelerinin 
ahlâki bir zorunluluk olduğunu da ortaya koymuştur. Rapor, 
Tijan ağları, seküler bakanlar ve Dünya Sağlık Örgütü tarafın- 
dan dağıtılmıştır.” 


51 a.g.m. İç evliliklerin yüksek olduğu Çin köylerinde ayak bağlamayı ortadan 
kldırmayı hedefleyen benzer bir sosyal politikanın faydalı olduğu görülmüştür. 


52 Abdoul Aziz Kebe, Argumentaire religieux musulman pour l'abandon des MGF's, 
Dakar: Organisation Mondiale de la Sante, 2003. Senegal'de, UNICEF verilerine 
göre yaşları 15 ilâ 49 arasında değişen kadınların “6 28'i bu işleme tâbi tutuldu- 
ğundan, kadın sünneti hâlâ bir sorun teşkil etmektedir. Aynı kaynak bu oranın 
Mısır'da % 96 olduğunu gösterir. Senegal'e komşu, Müslüman çoğunluklu üç 
ülkede oranlar daha yüksektir: Mali'de 90 92, Gine'de % 95 ve Moritanya'da % 71. 
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“İLKELİ MESAFE” BOYUTU 


“İlkeli mesafe” konusunda oldukça kısa ve öz olabilirim çünkü bu 
kavram, meslektaşım, Hindistanlı siyaset teorisyeni Rajeev Bhar- 
gava tarafından başarılı bir şekilde geliştirilmiştir.” Hindistan'ın 
ve daha az bir derecede de olsa Endonezya ve Senegal'in gerekli 
gördüğü durumlarda, dini çoğunlukçuluğa ve/ya da muhtemel 
insan hakları ihlâllerine “ilkeli mesafe” normu uyarınca, birta- 
kım normatif ve anayasal kısıtlamalar getirebilecek, kendilerine 
özgü seküler devletleri vardır. Bhargava'nın yanı sıra, ben de 
“ilkeli mesafe” terimini, tüm dinler arasındaki “eşit mesafe”yi 
kast ederek kullanmıyorum. Eğer bir A dini vatandaşlarının hak- 
larını ihlâl ediyorsa ve bir B dini etmiyorsa, ne “eşit mesafe” ne 
de “tarafsızlık” ilkesi, devleti, zorlayıcı güçlerini A dini üzerine 
uygulayıp B dini üzerine uygulamaktan alıkoymamalıdır. 


Hindistan'ın bağımsızlık liderlerinin birçoğu, ABD “dinin 
devletten bağımsızlığı” adını verdiğim sekülerizm biçimi olan 
ABD “ayırım duvarı” doktrinine sıkıca bağlı değildi. Hinduizm, 
dinin bireysel ibadet boyutu kadar ya da bundan daha yüksek 
oranda, dinin kamusal pratiğini barındırır. Bu yüzden, bir za- 
manlar “dokunulmazlar” olarak adlandırılanların Hindu tapı- 
naklarına girmelerinin yasalanması artık birçok kişi tarafından, 
özellikle de eski dokunulmaz olarak görülen Kurucu Meclis 
Anayasa Tasarı Komitesi'nin başkanı B. R. Ambedkar tarafın- 
dan vatandaşların temel insan hakları ve demokratik hakları- 
nın, bir çoğunluk dini olan Hinduizm tarafından ihlâl edilme- 
si olarak görülüyordu. Bu sebeple Hindistan anayasasının 17. 
maddesinde “dokunulmazlık” feshedilmiştir ve uygulanması 
yasaklanmıştır. “Dokunulmazlık”tan kaynaklanan herhangi bir 
engelin uygulanması, yasa uyarınca cezalandırılabilir bir suç- 
tur” diye emrettiğinde, Hinduizm'in temel bir yönünü doğru- 
dan yasadışı olarak ilân etti. 25. maddenin 1. fıkrası “tüm in- 
sanlar eşit şekilde vicdan ve dinini dile getirme, uygulama ve 
yayma özgürlüğüne sahiptir.” ibaresiyle başlar. Fakat 25. mad- 
denin 2. fıkrası, klasik bir ilke olan “ilkeli mesafe” düşüncesine 
ve sanıyorum, ikiz toleransa devleti “kamusal özellik gösteren 


53 Bkz:35.dipnot. 
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dini Hindu kuruluşlarını tüm Hindu sınıflarına ve mezhepleri- 
ne açmak”tan, dini özgürlükler hakkındaki 1. fıkradaki hiçbir 
ibarenin engelleyemeyeceğine değinerek devam eder. Bu anaya- 
sal ilkeyle donanmış olarak, Hindistan'ın federal sistemindeki 
eyaletler birbiri ardına, oldukça tartışmalı olan tapınaklara giriş 
yasalarını kabul ettiler. 


Devletin, dini kuruluşları reforme etmek amaçlı Hindis- 
tan'daki böylesi “ilkeli mesafe” eylemlerinin, ABD'nin, devlet- 
din ilişkilerindeki içtihatlarından ne kadar farklı olduğunu 
göstermek için, ABDTi düşünür Donald E. Smith'in 25. ve takip 
eden maddeyi “tapınak giriş yasaları...dini özgürlük hakkında 
önemli sorular gündeme getirmiştir.” diyerek eleştirel bir şekil- 
de tartışmasını not düşerek Hindistan tarzı sekülerizmin stan- 
dart algılanışına dikkat çekmek istiyorum. 


Senegal'de Leopold Senghor, dini Müslüman liderlerinin 
Fransızların arkalarında bıraktıkları kısmen yenilikçi aile 
düzenlerini zayıflatma üzerine güçlü taleplerini engellemek için 
ilkeli mesafe tarzı bir muhakeme kullanmıştır. Endonezya'da 
hukukun üstünlüğü ve ilkeli mesafe tartışmaları, devletin 
vatandaşlık haklarını ve zaman zaman güvenliğini ihlâl 
edebilecek birtakım çoğunlukçu taleplere daha az yanıt verme- 
sini sağlamak adına devlet yetkililerine dayatılmıştır. 


“HERKESE SAYGI, POZİTİF İŞBİRLİĞİ, İLKELİ MESAFE” 
MODELİ, VATANDAŞLARIN KISMEN DEMOKRATİK YA 
DA KISMEN DEMOKRATİK OLMAYAN TUTUMLARIYLA 
İLİŞKİLENDİRİLMİŞ MİDİR? 


Herkese saygı modeli üzerine olan kısmı Müslüman çoğunlu- 
ğa ya da büyük oranda Müslüman nüfusuna sahip dünyadaki 
demokrasi sıralamasında en yükseklerde olan devlet üç devlet 
yönetiminin Endonezya, Hindistan ve Senegal olduğunu gös- 
teren belgelerle açtım. Her üç devlet yönetimi de herkese saygı 
modelinin çeşitlerini izler. 


54 Donald Eugene Smith, India as a Secular State, Princeton, N.J.: Princeton Univer- 
sity Press, 1963, s. 243. 
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Fakat böyle bir modelin gerçekte bu devlet yönetimlerindeki 
vatandaşlar, özellikle de hangi dinden olursa olsun, kendilerine 
yöneltilen bir dizi soruya yanıt verenler arasında dini en yoğun 
olarak uygulayan kişiler oldukları yanıtını veren vatandaşlar 
arasındaki demokratik ve demokratik olmayan tutumlarla iliş- 
kili olduğuna dair herhangi bir kanıtımız var mı? 


Hindistan tarzı sekülerizm modelinin kendi başına, birazdan 
göstereceğim tutum ve davranış örüntülerini oluşturduğunu ileri 
sürmek istemiyorum. Kitabımız Crafting “State Nations”: India and 
Other Multinational Democracies'de Juan j. Linz, Yogendra Yadav 
ve ben, devlet ulusunun (state-nation) on beşin üzerinde resmi 
dilin kabülü, simetrik federal sistemi ve koalisyon gerektiren ve 
koalisonla sürdürülen parlementer sistemi gibi birçok konunun, 
Hindistan'ın sıklıkla sorunlu, fakat uzun süreden beri varlığını 
sürdüren demokrasisinin işleyişinde hayati önem taşıdığını be- 
lirtiyoruz. Fakat Hindistan tarzı seküler modelin “herkese saygı, 
pozitif işbirliği, ilkeli mesafe” nitelikleri, Hintlilerin yüksek dinsel 
heterojenliğine ve çok yüksek olan dini pratiğe hitap etmelerinde 
yardımcı olmuştur ve birazdan belgeleyeceğim şekilde, demok- 
rasi konusunda tüm dinler arasında dikkate değer bir demokrasi 
yanlısı fikir birliğinin kurucusu olmuş olabilir.” 


Hindistan, dünyada dini inanç ve pratiğin en yüksek olduğu 
ülkelerdendir; nüfusunun % 93'ü Tanrı inancı taşıdığını, % 87'si 
çok ya da bir şekilde dindar olduğunu ve % 53'ü de hergün dua 
ettiğini söylüyor. Nüfusunun neredeyse yarısı (en azından 400 
milyon kişi), son on yıl içinde hac ziyareti yaptığını ya da dini 
amaçlarla başka bir yere yolculuk yaptığını belirtiyor. Son ola- 
rak, bu çok yüksek temel karşısında, sorulara yanıt verenlerin 
son on yılda kendi dini aktiviteleri azalırken “ailelerinin dini ak- 
tivitelerle ilişkisi” bunun 3.9 katı artmıştır.” 


Üzerinde durmak istediğim ilk nokta, kendilerini “herhangi 


55 Aynı soru, aynı araştırma araçları kullanılarak, Hindistan'daki Müslümanların 
demokrasiye olan desteğinin Pakistan'daki müslamanların iki katı kadar oldu- 
ğunu ortaya koyar. Stepan, Linz, Yadav, Crafting “State Nations”, 2. Bölüm'e 
bakınız. Bu ve diğer sonuçlar dinin yüksek siyasal bağlamsallığını gösterir. 


56 State of the Nation Survey, New Delhi, January 2007, Lokniti, CSDS, N = 15,373, 
B5, B3, B11, B6, B17 soruları. 
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diğer bir sisteme karşılık demokrasiye eğilimlerinin” olduğu şek- 
linde tanımlayan başlıca dört dinin üyelerinin yüzdesinin, dünya 
standartlarında oldukça yüksek olduğudur: Müslümanlarda % 
71, Hindularda % 71, Sihlerde % 71 ve Hıristiyanlarda % 74.57 
Hindistan'da en yüksek nüfusa sahip ve sosyoekonomik olarak 
en az gelişmiş dini topluluk olan Müslümanlar, demokrasi hak- 
kında diğer dört kategorinin tümünün ulusal normlarıyla temel- 
de aynı yüzdeye sahiptir. (Bkz: Tablo 5.4.) 


Hindistan'da, kendini dini pratiklerinin yüksek olduğu şek- 
linde tanımlayanların sayısındaki artışa bakarak, Linz, Yadav ve 
ben, dini pratiğin yoğunluğundaki artış trendinin, artan demok- 
ratik olmayan tutumlar ve uygulamalarla ve korku düzeyiyle 
paralellik gösterip göstermediğini görmek için alçak, orta ve 
yüksek dereceleri olan, dindarlığın yoğunluk düzeyiyle ilgili bir 
endeks geliştirdik. Edindiğimiz verilerden tam tersi bir sonu- 
ca ulaştık. Hindistandaki başlıca dört dinin tümünde, dindarlık 
düzeyindeki her artışa karşılık demokrasiye olan destekte de bir 
artış vardır. (Bkz: Şekil 5.1.) 


2005: Güney Asya'da Demokrasinin Durumu Araştırması için, 
Yadav, Linz ve beni din ve demokrasi arasındaki ilişkiyi inceleyen 
bir dizi soru geliştirdik. Maalesef ki örneklem boyutumuz (Ulu- 
sal Seçim Araşırması, Hindistan: 2004'te 27,189 olana karşılık 5387 
kişiyle sınırlı olan), Hindistan'daki yalnızca en büyük iki din 
-Hinduizm ve İslâm- için karşılaştırmalı bir çalışma yapmamızı 
mümkün kılıyor. Diğer azınlık dinlerine ilişkin örneklem bo- 
yutu kabaca bir analiz için çok küçük kalıyor. Keşfetmek iste- 
diğimiz kilit bir konu, bağımsız değişkenimiz olan artan “dini 
pratik yoğunluğu” seviyesinin, bağımlı değişkenlerimiz olacak, 
demokratik toplumun dört kritik bileşeni olan “siyasal tesir”, 
“siyasal kuruluşlara olan güven”, “bu ülkede demokrasinin iş- 
leyişine ilişkin memnuniyet” ve “oy oranları” arasındaki ilişkiy- 
di. Tablo 5.5'in açıklığa kavuşturduğu gibi, literatürün büyük 
bölümü açısından yine sezgilere aykırı bir şekilde, sekiz gözle- 
min hepsinde (değişkenlerin dördünde Hindular ve Müslüman- 
lar olmak üzere), “yüksek dindarlık” seviyesine sahip grupların, 


57 National Election Study [India], CSDS, Delhi, 2004. 
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“düşük dindarlık” sevişesine sahip olanlarla karşılaştırıldıkla- 
rında, dört değişkenin her birinde daha yüksek skorları vardır. 


TABLO 5.4 Hindistan'da Demokrasiye Hindu, Müslüman, Hıristiyan ve 
Sih Desteğinin Büyük Benzerliği 


pae Şe ül ATA 
; Hindistan'ın Tümü (%) æ) 

Demokrasi her zaman 

70 71 71 74 71 
daha uygundur 
Uygundur (88) (88) (87) (91) (88) 
Bazen otoriter rejim 
daha uygundur 4 4 4 3 3 
Fark etmez 6 6 7 5 6 
Bilmiyorum / Cevap yok 20 19 18 18 19 
Toplam 100 100 100 100 100 
Yanıtlayan kişi sayısı 27,145 21,626 3103 838 687 


Notlar; “Bilmiyorum” cevâbı eksik veri olarak kabul edildiği takdirde paran- 
tezlerdeki sayılar geçerli yanıtları temsil eder. Pearson'un Ki-Kare testine göre, 
tüm dini topluluklar için bulgular istatiksel olarak önemlidir (p-değeri < .001). 
Bu yüzden, bu şans eseri meydana gelmenin olasılığı binde birden azdır. 


Kaynak: Ulusal Seçim Çalışması National Election Study, Hindistan: 2004. 
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Şekil 5.1 Hindistan'daki başlıca dört dinin tümünde, dini pratik yoğunlu- 
ğu ne kadar fazlaysa, demokrasiye olan destek de o kadar yüksektir. 


Notlar: Analiz, Ulusal Seçim Çalışması, Hindistan: 2004'deki geçerli yanıtla- 
ra dayanır. Toplam katılımcı sayısı: 27,189. Tablodaki geçerli yarut sayısı: 
Hindular'da 17,261; Müslümanlarda 2549; Sihlerde 544 ve Hıristiyanlarda 
697'dir. Hindular için bulgular istatiksel açıdan önemlidir (Pearson'ın Ki Kare 
Formülü <.001). Bu bulguların şans eseri meydana gelme olasılığının 1000'de bir 
olduğu anlamına gelir. Müslümanlar için de bulgular istatiksel açıdan önemli- 
dir (Pearson'ın Ki Kare Formülü < .050). Bu bulguların şans eseri meydana gel- 
me olasılığının 20'de birden az olduğu anlamına gelir. Sihler ve Hıristyanlar için 
de bulgular pozitiftir fakat istatiksel açıdan önemli değildir. Demokrasiye des- 
tekte dini pratik yoğunluğunun etkisinin incelenmesini ilerletmek için, mantık- 
sal ikili bir regresyon modeli oluşturduk. Dini pratik yoğunluğunun yanı sıra, 
kontrol değişkenleri olarak oy verme etkinliği (021), kast ya da dini örgütler 
dışında kalan örgütlere üyelik (019), yanıtlayan kişinin 2004 genel seçiminde oy 
kullanıp kullanmadığı (Q3), cinsiyet, yanıtlayan kişinin eğitim durumu (B4), ev 
ahalisinin aylık geliri (B19) ve kentleşme seviyesi (B10) gibi değişkenler ekledik. 
Dindarlık endeksinin katsayısı .138'dir. Dörtler kuralını kullanarak, (diğer fak- 
törleri kontrol eden) dindarlık endeksindeki bir birimlik bir artışın demokrasiye 
olan destekte yaklaşık olarak % 3.5lik bir artışa yol açacağını söylüyoruz. 


Araştırmalarımızın bulguları, “herkese saygı” modeli Hin- 
distan'ında, başlıca dört din içinde, hem dini uygulamaları hem 
de demokrasi uygulamalarının toplumsal ve bireysel yaşamla- 
rının ayrılmaz ve değerli bir parçası olan bu dinlere mensup, ki- 
şiler arasında, kümelenme seviyesinde kısmi bir fikir birliğinin 
varlığına işaret ediyor. 


Endonezya'nın en itibarlı kamuoyu yoklaması uzmanı, Sai- 
ful Mujani, “Dini Demokratlar: Suharto Sonrası Endonezya'da 
Demokratik Kültür ve Müslümanların Siyasal Katılımı” adlı 
Ohio State University'deki doktora tezinde, dini pratiğin yo- 
gunluğu ve demokrasiye olan destek arasındaki ilişki hakkında, 
aşağı yukarı benzer bulgulara ulaştı. Verileri ve regresyonun- 
da, dini pratiği yüksek olan Müslümanların, dini pratiği düşük 
olan Müslümanlardan daha fazla örgüte katıldığını, daha fazla 
örgüte katılanların, daha az katılanlara oranla insanlara daha 
fazla güvendiğini; insanlara daha fazla güvenenlerin devlete 


58 Saiful Mujani, “Religious Democrats: Democratic Culture and Muslim Political 
Participation in Post-Suharto Indonesia”, PhD dissertation, Department of Poli- 
tical Science, Ohio State University, 2003. 
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daha fazla güvendiğini; devlete daha fazla güvenenlerin de- 
mokrasiye daha fazla güvendiğini buldu. 


TABLO 5.5 Dini Pratik Yoğunluğu ve Siyasal Kuruluşlara Olan Destek 
Arasındaki İlişki 


b 
3 3% 3 çi 

p TE 
m Kİ E $ E 
: i 3) Q 
BR dR ERER BE 

Kamu kuruluşlarına güven: Hindular 31 35 38 7 

Kamu kuruluşlarına gü- Müslümanlar 39 40 48 +9 

venlerinin yüksek olduğu- 

nu söyleyenler. 

“Hindistan’da demokra- Hindular 76 82 80 +4 

sinin işleyişi”nden mem- 

nuniyet: 

“oldukça memnun” ya Müslümanlar 71 83 84 +13 

da “memnun” yanıtını 

verenler: 

Siyasal etkinlik: Hindular 76 81 81 #5 

“Oyunuzun bu ülkede Müslümanlar 75 80 7 +2 

işlerin gidişatında etkili 

olduğunu düşünüyor mu- 

sunuz?” sorusuna “Evet” 

yanıtını verenler: 

Oy verme sıklığı: Hindular 64 76 79 +15 

“Oy verebilme yaşına gel- Müslümanlar 60 72 86 +26 


dikten sonraki her seçimde 
oy verdik”lerin söyleyenler. 


Notlar: Hem Hindular hem de Müslümanlar arasında “etkinlik” ve “gü- 
ven” için bulgular, Pearson'ın Ki-Kare testi kullanılınca istatiksel olarak 
önemlidir (p.değeri<.001), Bu bulgulann şans eseri meydana gelme olasılığının 
1000'de birden az olduğu anlamına gelir. 

Kaynaklar: State of Democracy in South Asia Survey: 2005 “güven” için (C-13 Soru 
dizisi), oylma için (Soru C-8), “memnuniyet” için (Soru C-12). “Etkinlik” Natio- 
nal Electi Study, India: 2004 (Soru21)'e dayanır. 


Senegal'de araştırmalar çok fazla değil, fakat elimizde olan- 
lar, “diğer” dini grupların, özellikle de dinsel açıdan daha ak- 
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tif olanların göreceli olarak yaygın hoşgörü oranıyla tutarlılık 
gösteriyor. Connecticut Üniversitesi'nden üç siyaset bilimci, 
Senegal'de 200 dini lider ve 1500 kişiden oluşan ulusal bir ör- 
neklem grubuyla görüşme yapmıştır. On iki adet soruya veri- 
len yanıtlara göre bir hoşgörü ölçeği oluşturmuşlar. Buna göre 
dini liderler herkese eşit şekilde toleranslı değildir. Örneğin 
dini liderlerin yalnızca 4012'si “uyuşturucu bağımlıları”na karşı 
toleranslıdır. Fakat genel nüfustaki %78 oranına karşılık, dini 
liderlerin 9092'si “başka dinlere mensup kişilere” karşı tolerans- 
lıdır.” Pew, Müslüman çoğunluklu on yedi ülkede insanlarla, 
demokrasinin “kendi ülkelerinde işleyebilir olduğu ya da yal- 
nızca batılı bir yol olduğu” konusunda bir araştırma yapmıştır. 
Demokrasi “burada işleyebilir” yanıtını verenlerin yüzdesinin 
en çok olduğu ülke 9087 oranıyla Senegal'di.* 


Sonuç 


Bu bölmün başlığındaki “çoklu sekülerizm” ifadesinin kullanı- 
mı yalnızca normatif ve metodolojik bir sav değil aynı zamanda 
deneysel bir iddiadır. Demokrasi örüntülerinin uygulamaları 
tek değil çokludur. Bu savı güçlendirmek içini dört farklı sekü- 
lerizm modeli belgeledim: (1)“ayrılıkçı” (2)“resmi din” (3)“po- 
zitif barındırma/uzlaştırma” ve (4) “herkese saygı”. 


Yeni modellerin nasıl ve neden geçmişte ortaya çıktıkları ve 
gelecekte ortaya çıkmaya devam edeceğini daha iyi anlamamıza 
yardım etmek için, üçüncü model, “pozitif barındırma” ve dör- 
düncü model, “herkese saygı” ile bölümü sonuca bağlayalım. 
“Pozitif barındırma” modeli, tarihsel olarak yüzlerce yıl önce, 
Hıristiyan dinleri içindeki ve ardından, birbirlerine -şüpheyle 
yaklaşan ve her biri diğerinin önünü kesmeye çalışan Hıristi- 


59 Richard Vengroff, Lucy Creevy, Abdou Ndoye, “Islamic Leaders’ Values and the 
Transition to Democracy: The Case of Senegal,” yayımlanmamış taslak, Univer- 
sity of Connecticut, 2005. 

60 Bkz: The Pew Global Project Attitudes, 3 Şubat 2005. Rapor ayrıca Pew'ın Müslü- 
man çoğunluklu yirmi ülkeyi, “dürüst, çok partili seçimlerin olduğu bir ülkede 
yaşamak çok önemlidir” ifadesiyle bir anket yaptı ve Senegal en yüksek değeri 
aldı. 
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yanlık ve liberalizm arasındaki çatışmaları barındırmak için, 
Avrupa'da oluşturuldu ve müzakere edildi. Bu barındırmalar 
sıklıkla, oluşturulduklarında, “yol bağımlı” nitelikler kazanan 
ve zamanla sabit normatif değerlerle birleşen toplumsal olarak 
inşâ edilmiş kurumsal düzenlemeler biçimini aldı. Ancak 21. 
yüzyılda, Almanya, İsviçre, Hollanda ve Danimarka gibi po- 
zitif barındırma ülkelerinin birçoğu, yüksek oranda müzakere 
edilmiş ve sıklıkla koalisyonel anlaşmalara taraf olmayan Müs- 
lümanlık gibi dinlerden gelen yeni göçmenleri barındırmada 
gittikçe artan zorluklar yaşıyordu. Müslümanlar konusunda, 
şüphe götürmez bir şekilde uygun olan, göze çarpan belli bir 
nokta, dinleri barındırmada kilit bir araç, onlara devlet yardımı 
ve “hiyerarşik olarak örgütlenmiş kamusal kurumlarına” kamu- 
sal çevrede alan vermekti. Görmüş olduğumuz gibi, bu formül 
çoğu Müslüman örgütlerini dolaylı olarak dışarıda bırakmıştır, 
çünkü İslâmın doğasında var olan fakat demokratik olmama zo- 
runluluğu bulunmayan yapıları gereği Avrupa'daki çoğu Müs- 
lüman hiyerarşik örgütlere mensup değildir. 


“Herkese saygı, pozitif işbirliği, ilkeli mesafe” modelini ka- 
bul eden ülkelerin, özellikle Hindistan ve Endonezya'nın, göze 
çarpan belirleyici bir niteliği, dinsel açıdan Hollanda, Belçika, 
Almanya ya da İsviçre gibi ülkelerden daha fazla heterojen 
olmalarıdır. Bu yüzden, dinleri barındırmak istiyorlarsa, Av- 
rupa'daki “pozitif barındırma” modelinden daha kapsayıcı 
formüller bulmaları gerekiyordu. Bu herkese saygı” boyutunu 
açıklamaya yardımcı olur. 


Ayrıca, “herkese saygı” modelindeki üç ülke de bağımsız- 
lıklarını yeni kazanmıştı ve yeni anayasalar oluşturmaları, yani 
“pozitif barındırma” modelinin tarihsel olarak müzakere edil- 
miş boyutu uygun bir seçenek değildi. Konjonktürel olarak, ba- 
gımsızlık sürecinde siyasal açıdan oluşturulmuş bu modellerin 
(özellikle, bölünme sonrası Hindistan'da ve bazı dışta kalan 
adaların birbiri ardına Hıristiyan olmaları tehdidiyle yüz üze 
kalmış Endonezya'da), toprak bütünlüğüne ve toplumsal barışı 
tehlikeye atan yeni dini tehditleri göz önünde bulundurmaları 
gerekiyordu. Gördüğümüz gibi, Hindistan, Endonezya ve Sene- 
gal'deki bağımsızlık liderleri yeni birtakım zorluklara karşılık 
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vermelerine yardımcı olması için yeni bir model yaratmışlardır. 
Bu modeller yeni yeni müzakere edildiğinden dolayı, yenilikçi 
barındırma formüllerini engelleyen “yol bağımlı” engellerin sa- 
yısı daha azdı. Bilhassa, görmüş olduğumuz gibi modelin “po- 
zitif işbirliği” boyutunun eklenmesi, seküler eğitim bakanlık- 
larının ve dini liderlerin Amerikan ve ya Fransız tarzı ayrılıkçı 
biçimleri ihlâl eden, fakat ikiz toleransa tamamen saygı gösteren 
ve temel demokratik ilkeleri ihlâl etmeyen bir akademik ders 
programının bazı yönlerini birlikte tasarlamış, birlikte kurmuş 
ve birlikte kabul etmiştirler. 


Bu makalede analiz ettiğimiz dört modelin tümünün kon- 
jonktürel, toplumsal ve siyasal olarak inşâ edilmiş yapısına dair 
gördüklerimizi göz önünde bulundurunca, gittikçe daha da 
küreselleşen ve çok-kültürlü toplumlarda, modern demokrasi- 
lerdeki ikiz toleransa yönelik yeni olasılıklara ve yeni zorlukla- 
ra uygun bir biçimde yanıt verebilmek için, devlet-toplum-din 
örüntülerinin yeni biçimlerinin inşâ edilme zorunluluğunun or- 
taya çıkması ve eski biçimlerin yeniden inşâ edilmesi oldukça 
muhtemeldir. 
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MEDENİYETSEL DEVLETLER, 
SEKÜLERİZMLER ve DİNLER 
o 
PETER J. KATZENTSTEIN 


Çeviren: Müge Durusu-Tanrıöver 


Bu bölüm!, uluslararası ilişkiler alanındaki literatürün çoğunun 
doğasına aykırıdır ve Westphalia Antlaşması'nın dini özelleşti- 
rerek uluslararası ilişkileri tamamen seküler bir hâle getirdiği 
varsayımı ile başlamaz. Ayrıca, sekülerizmin sadece tekil bir 
şekilde algılanması gerektiğini de savunmaz. Uluslararası iliş- 
kilerde sekülerizm birbirinden çok farklı argümanların (realist 
güç politikaları, liberal kozmopolitanizm ve Marksist sınıf çatış- 
maları) merkezindedir. Bu argümanların her üçü de, dini çatış- 
maları geçmiş bir dönemin kalıntıları, üstünlük çatışmasının yan 
ürünleri, çatışan amaçların koordinasyonu ve sınıf çatışmasının 
dinamikleri olarak görür. Bu görüşte hem cazip hem de makul 
olmayan bir şey vardır. Cazip olan, uluslararası ilişkilerin basit- 
leştirilmiş ve kestirme şekilde anlaşılmasına dönük bir arayış- 
tır. Makul olmayan ise, dinin dünya politikasındaki süregelen 
önemini inkâr etmek ve seküler politikaların devlet, kapitalizm 
ve demokrasi gibi pek çok yönden farklı şekilde tecrübe edilme- 
sine rağmen tekil bir sekülerizm tanımı üzerinde ısrar etmektir. 


19801erin başında sosyolojiyle ilgilenen akademisyenlerin 
savunduğu nokta, devleti (tekil olarak) tekrar odak noktasına 
taşımaktı. Çıkar grubu liberalizmi ve Marksizm hakkında nere- 


1 Bu kitabın yayınlanmasını sağlayan SSRC atölye çalışmalarının bütün katılımcı- 
larına bu bölümün ilerlemesini sağlayan yorumları, eleştirileri ve önerileri için 
teşekkür ederim. Kalan bütün hatalar sadece şahsıma aittir. 
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deyse yirmi yıl boyunca literatür üretilmesinin ardından devle- 
tin önemine dair bu yeniden-vurgu, bakış açısında hoş karşıla- 
nan bir değişikliği beraberinde getirdi. Bu, devleti hiçbir zaman 
bir kenara itmeyen uluslararası ilişkiler ve karşılaştırmalı siya- 
set alanındaki araştırmacılar için pek de doğru değildi. Realist- 
ler, devletin birincil analiz birimi olduğu ve devletlerin birimler 
gibi olduğu görüşüne sıkıca sarıldılar. Realistlerin sadece ben- 
zerlik gördüğü noktalarda karşılaştırmalı siyaset bilimciler dev- 
leti çoğul hâlde gördüler. Toplumsal ve politik koalisyonların ve 
devlet-halk ilişkilerinin çeşitlemeleri, politik hareket için farklı 
amaçlar ve olanaklar yarattı. Bu açıdan, devletler ancak çoğul 
olarak anlaşılabilir. 


Kapitalizmin gizemlerinin çözülmesi de aynı sonuca vardı. 
Marksist uluslararası ekonomi-politiğin projesi Kapitalizm'in 
(büyük K ile ve tekil olarak) mantığını anlamaktı. Liberal bilim 
adamlarının sanayileşme, refahçılık ve kitle toplumunun sana- 
yileşmiş dünyanın tümünde yarattığı kesişimlere baktığı nok- 
tada, Marksistler kapitalizmin hem yurtiçi hem de uluslararası 
arenada yansımalarını gördükleri yapısal çelişkilerine dikkat 
çektiler. Tecrübe edilen sonuçlar, tekil olarak düşünülen kapi- 
talizmin kavrayış için keskin bir analiz aracı olmadığını orta- 
ya koydu. Karşılaştırmalı ekonomi politikle ilgilenen başka bir 
grup akademisyen, daha sonra kapitalizmin çeşitlemeleri olarak 
bilinen kurumsal bir argüman üretti. Refah kapitalizmi, geliş- 
meci kapitalizm, neoliberal kapitalizm ve Leninci kapitalizm 
(ve benzeri diğerleri), ortak tek bir nokta içerir: bunlar farklı ku- 
rumsal şekillere bürünen kapitalizmlerdir. Bu farklı şekillerin 
de siyasi ve ekonomik sonuçları vardır. 


Son olarak, devlet ve kapitalizmde olduğu gibi demokrasi 
de benzer bir yoldan geçmiştir. 1970'lerde ve 19801erde üretilen 
incelikli kavramsal ve zengin içerikli deneysel çalışmalar, de- 
mokratik siyaset ile ilgili önemli bir sonuç ortaya koymuştur. 
Demokrasi ancak çoğul olarak anlaşılabilir. Örneğin, Amerikan 
poliarşisi İngiltere'nin Westminister modeli parlementer 
demokrasisinden, çeşitli eştoplumlaştırmacı (consociational) ve 
korporatist demokratik politika akımlarından ve tek partinin 
ağır bastığı demokrasilerden farklıdır. Demokrasi teorisi şaşır- 
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tıcı derecede çeşitli demokratik politika modelleri ortaya çıkart- 
mıştır. 


Devletler, kapitalizmler ve demokrasiler çeşitli ve karmaşıktır 
ve çoklu tezahürlerinde anlaşılmaları gerekir. Bu sonuç, post- 
modemizmin dinamikliğinin değil, disiplinli sosyal bilim araş- 
tırmalarının sonucudur. Eğer seküler siyasetin üç ana etmeni 
tekil olarak iyi bir şekilde anlaşılamıyorsa, neden uluslararası 
sistemde seküler siyaset tekil olarak düşünülmelidir? 


Bu bölümün ilk kısmı neden uluslararası ilişkiler araştır- 
macılarının sekülerizme tekil olarak odaklandıklarını ve ana- 
lizlerinde din dışında her şeyi göz ardı ettiklerini açıklıyor.? 
Sekülerizmlerin ve dinlerin dünya siyasetindeki karışımlarını 
göstermeyi amaçlayan ikinci kısım ise “medeniyetsel devlet”i 
“rasyonel devlet”e bir alternatif olarak geliştiriyor.? Yasusuke 
Murakami'nin çalışmalarından ilham alan üçüncü kısım, dünya 
siyasetinde kültürel ölçekdeşlik konusunu irdeliyor.* Dördüncü 
kısım ise kısa bir sonuç sunmaktadır. 


- 


Uluslararası İlişkiler Teorisi, Sekülerizm ve Din 


Amerika Birleşik Devletleri'nde uluslarası ilişkiler literatürü li- 
beralizm ve realizm arasındaki geleneksel ayrımı dayanak nok- 
tası olarak almıştır. Bu iki düşünce okulu 20. yüzyıl boyunca 
dünya siyasetindeki değişikliklere ve akademideki yeni trend- 
lere uyacak şekilde sayısız kere yeniden düzenlenmiştir. Bazı 
asli varsayımlardaki önemli fikir birliklerine rağmen, kesin ola- 


2 Birinci kısım daha önce şurada geliştirilmiş olan bir argümanı kullanır, derinleş- 
tirir ve genişletir: Peter J. Katzenstein, “Multiple Modermities as Limits to Secu- 
lar Europeanization?”, Timothy A. Byrnes, Peter J. Katzenstein (der.) Religion in 
an Expanding Europe, Cambridge: Cambridge University Press, 2006, s. 1-33. 


3 İkinci kısımdaki fikirlerin bir kısmı şurada daha derinlemesine geliştirilmiştir: 
Peter J. Katzenstein, “A World of Plural and Pluralist Civilizations: Multiple Ac- 
tors, Traditions and Practices,” Peter J. Katzenstein (der.), Civilizational Politics in 
World Affairs: Plural and Pluralist Perspectives, New York: Routledge, 2009, s. 1-40. 


4  Üçüncüşurayıtemel almaktadır: Peter J. Katzenstein, “The Cultural Foundations 
of Murakami's Polymorphic Liberalism”, Kozo Yamamura (der.), A Vision of a 
New Liberalism? Critical Essays on Murakami's Anticlassical Analysis, Stanford Uni- 
versity Press, 1997, s. 23-40. 
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rak ayrılan analitik ve siyasal bağlılıkları liberalizm ve realizmi 
farklı kılar.5 Örneğin, liberalizmin ticari, siyasi ve kurumsal çe- 
şitlemeleri ticaretin, demokratik kurumların ve uluslararası ku- 
rumların göreli önemi konusunda ayrılır. Ancak hepsi de esasen 
kaotik olan (anarchic) bir sistemde seküler uluslararası siyasetin 
mükemmelliğini savunur. Geleneksel, yapısal ve neoklasik rea- 
lizm, maddi olmayan olanaklar ve yurtiçi politikaların uluslara- 
rası sistem ve devletlerin dış politikaları üzerindeki etkilerinin 
rolü konusunda farklılaşır. Ancak, hepsi devletlerin kaotik ve 
seküler sistemlerinde maddi olanakların çok önemli olduğu fik- 
rinde birleşir. 


Pek çok Amerikanuluslararası ilişkiler uzmanı için liberalizm 
bir hoş ortak akıldır. Onlar için, sekülerizmin modemizasyon 
sürecini karakterize eden en önemli trend olması, tâbiri caizse 
bir inanç maddesidir. Francis Fukuyama için liberalizmin 20. 
yüzyıldaki en ciddi iki ideolojik rakibi olan faşizm ve komü- 
nizm üzerindeki (onun görüşündeki) kesin zaferi tarihin sonu- 
nu getirmiştir.? Fukuyama'ya göre Soğuk Savaş'ın sonu rasyo- 
nel sekülerizmi ciddi bir ideolojik ya da politik rakibi olmayan 
bir durumda bırakmıştır. Sovyetler Birliği'nin yenilgisi yalnızca 
1980Terde Amerika Birleşik Devletleri'nin ivme kazandırdığı 
yüksek teknolojili silah yarışına değil, aynı zamanda Sovyet 
İmparatorluğu'nu içeriden oyan dindar bir Polonyalı papanın 
sunduğu ideolojik meydan okumalara ve Sovyetler'e karşı dışa- 
rıdan savaşan hararetli İslâmcı mücahitlere de bağlıydı. 


. 19901arda başka bilim adamları da aynı görüşü savundular. 
Örneğin Ernst Haas liberal, seküler milliyetçiliğin ilerleme sağ- 


5 Elizabeth Shakınan Hurd, The Politics of Secularism in International Relations, Prin- 
ceton, N.J.: Princeton University Press, 2008. Elizabeth Shakman Hurd, “The 
PoliticalAuthority of Secularism in International Relations”, European Journal of 
International Relations, Cilt: 10, Sayı: 2, 2004, s. 235-262. Peter J. Katzenstein, “Int- 
roduction: Alternative Perspectiveson National Security”, Peter J. Katzenstein 
(der.), The Culture of National Security: Normsand Identity in World Politics, New 
York: Columbia University Press, 1996, s. 1-32. 


6 Francis Fukuyama, The End of History and the Last Man, New York: Free 
Press,1992. Francis Fukuyama, “The End of History?”, National Interest, Cilt: 16, 
Yaz 1989, s. 3-18. 
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layabileceği, ama sağlamaması gerektiği üzerinde durur. Irk ve 
dil gibi din de, liderlere kitlelerin araçsal nedenlerle cevap ver- 
diği toplu bir ulusal vizyon ortaya koyma imkanı veren ve ulu- 
sal kimliği oluşturan bir kültürel yapı taşıdır. Liberalizmin za- 
feri kalıcı değil usülidir. Haas'a göre, liberalizm ahlâki içerikten 
yoksun, hararetli tartışmalara ve hiçbiri özünde üstün olmayan, 
rekabet hâlindeki ilgi ve değerlere izin veren kuralların lehinde- 
ki sabit dogmaları reddeder. Liberal, seküler milliyetçiliğin bu 
usüli anlayışının temelinde ahlâki amaçlar değil yaygın karşı- 
lıklılık ve uzlaşma vardır ve hikâyesi 18. yüzyılda Aydınlanma, 
ilerleme fikri ve bilimsel düşünceye dayalı bir hareket tarzının 
mümkün olabilmesi ile başlar. 20. yüzyılın sonu itibariyle libe- 
ral milliyetçilik kendini, en azından bir miktar, çok-uluslu koz- 
mopolitanizmin yeni bir türüne dönüştürmüştür. 20. yüzyılın 
ikinci yarısında Avrupa refah toplumunun Avrupa bütünleşme 
hareketi ile birleşmesi, Haas'ın seküler liberalizm vizyonu için 
en önemli durumdur. 


Haas, senkretik (bağdaştırıcı) milliyetçilik bayrağı altında top- 
lanmış gecikmeli ve hızlı modernleşme çabalarının bu vizyona 
meydan okuduğunu savunur.! Senkretizm dine merkezi bir rol ve- 
rir. Böylece modernizm ilerlemeyi doğal olarak beraberinde getir- 
mez Fukuyama'nın savunduğu üzere. Kayda değer bir modernleş- 
me ve rasyonelleşme, dini ulusal ve uluslararası yönetime mobilize 
eden liberal olmayan milliyetçilik biçimleri vasıtasıyla başarabilir. 
Yine de Haas milliyetçiliğin seküler ve liberal çeşidinin en iyi tarihi 
kayda sahip olduğuna ve modemleşmeyi getirmek için en büyük 
potansiyele sahip olduğuna hükmetmiş vaziyettedir. 


Dinin dünya politikasındaki önemini anlamaya kültü- 
rel realizm daha açıktır? Samuel Huntington'ın siyasi sezgisi 


7 Ernst Haas, Nationalism, Liberalism, and Progress: The Dismal Fate of New 
Nations,Cilt 2, Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, 2000. Ernst Haas, Natio- 
nalism, Liberalism,and Progress: The Rise and Decline of Nationalism, Cilt: 1, Ithaca, 
N.Y.: Cornell UniversityPress, 1997. 


Haas, Nationalism, Cilt: 2. 


Alastair lain Johnston, Cultural Realism : Strategic Culture in Chinese History, Prin- 
ceton, N.J.: Princeton University Press, 1995. Henry R. Nau, At Home Abroad: 
Identity and Power in American Foreign Policy, Ithaca, N.Y.: Cornell University 
Press,2002. Ayrıca bkz: Reinhold Niebuhr, Christianity and Power Politics, New 
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Fukuyama'dan keskin biçimde farklıdır. Huntington'ın “me- 
deniyetler çatışması”nın olasılığına ilişkin görüşü karamsar 
bir resim çizer.” Huntington'ın görüşünde 1989'dan 1991 yı- 
lına kadar gerçekleşen tarihi değişim ideolojik rekabeti bitir- 
memiştir ancak bir ideolojik çelişkiyi öbürü ile değiştirmiş- 
tir. Huntington'a göre farklı dini özleri ile medeniyetler, hem 
devletler hem de devlet olmayan aktörler için uygun kültürel 
bağlama dönüşmüştür. Din tarafından başlatılan medeniyetsel 
çatışmalar Huntington için uluslararası politikadaki yeni bir dö- 
nemin tanımlayıcı karakteridir. 


Yapı taşları, dinin, kültürün, dilin, değerlerin, gelenekle- 
rin ve belleklerin değişken kümelenmeleri olduğundan dolayı 
Huntington, medeniyetlerin kolay bir şekilde ve herhangi bir 
kesinlik derecesinde tanımlanamayacağını kabul etmiştir. Dok- 
tor Dolittle'ın iki başlı hayvanı gibi, Huntington'ın argümanının 
da iki kafası vardır ve böylece herkese hitap edebilir. Medeniye- 
tin geniş şemsiyesinin altında kimlikler itiraza açıktır ve sürekli 
değişen politikalarla yeniden yapılanabilirler. Böylece Kemalist 
reformizm İslâm bağlamında açıklanabilir; benzer şekilde Mek- 
sika, Avustralya veya Rusya'daki önemli reform çabaları da.” 
Gene de, Huntington'ın argümanının ana noktası bunun yerine 
medeniyetleri tanımlayan temel faktörlerin objektif ve sabit ol- 
duğudur. Medeniyetsel çok kutupluluğun altında Huntington 
kötüye alâmet bir “Batı” ve “geriye kalanlar” ayrımı bulur. 


Bu formülasyonda, kültürel realizm Soğuk Savaş boyunca 
“totaliter, tanrısız komünizm” ve “demokratik, Hıristiyan kapi- 
talizmi” ile Soğuk Savaş sonrasında “İslâm” ve “Hıristiyanlık” 
hâline gelen sabit ve mutlaklayıcı kavramlarla beraber çalışır. 
Dünya siyasetini bu tür ikilemler, ya da üreyen “Doğu” ve kar- 
şısındaki “Batı” gibi zıtlıklarla açıklamak fazlasıyla basitleştiril- 
miş ve kesik bir görüş üretir. Oryantalist kelime dağarcığı, Os- 


York: Scribner's, 1940. Douglas Johnston (der.), Faith-Based Diplomacy: Trumping 
Realpolitik, Oxford: Oxford University Press, 2003. 


10 Samuel P. Huntington, “The Clash of Civilizations?”, Foreign Affairs, Cilt: 72, 
Sayı: 3, Yaz 1993, s. 22—49. Samuel P. Huntington, The Clash of Civilizations and the 
Remaking of World Order, New York:Simon & Schuster, 1996. 


11 Huntington, “The Clash of Civilizations?” s. 24, 42—44, 48. 
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wald Spengler'in “Sarı Tehlike”nin Batı medeniyeti için büyük 
bir tehdit oluşturduğu uyarısını hatırlatmaktadır.? Bu tür ırkçı 
imâlar artık günümüzde tedavülden kalkmıştır. Ancak, Edward 
Said'in savunduğu gibi, Oryantalizm, gerçekte fazlasıyla çeşitli 
ve bulanık olan medeniyetsel kimlikler arasında keskin çizgiler 
bulmaya çalışan gizli ideolojik eğilimler ile dolu olmaya devam 
ediyor.? Bu Oksidentalizm için de eşit derecede doğrudur. lan 
Buruma ve Avishai Margarit Oksidentalizm'in kent, burjuva, 
akıl ve feminizmin öngörülen aşındırıcı etkilerine odaklandığı 
fazlasıyla eleştirel bir biçime bürünebileceğini gösterir. Bu kav- 
ramların her biri, Batı'nın sözde kırılgan, açgözlü ve çökmekte 
olan doğasına işaret eder." Oksidentalizm'in alternatif anlatı- 
ları ise sadece olumlu unsurları vurgular: Yunan ve Roma'nın, 
Hıristiyanlık'ın, Rönesans'ın, Aydınlanma'nın, ve son olarak 
da Fransız ve Sanayi Devrimleri'nin ihtişâmı. Bu tür anlatılar 
sadece Batı'da yaşayanlar tarafından oluşturulmaz. Xiaomei 
Chen, Mao'nun hemen sonrasındaki ilk on yılda Çin'de egemen 
olan ve Batı'yı mütemadiyen iyi bir şekilde anlatan akımı tasvir 
eder. “Batı”nın farklı imajları arasındaki derin çatışma, Ameri- 
ka sağ görüşündeki “ekstrem Batı” savunucuları ile onları hem 
Amerika'da hem de Avrupa'da eleştirenler arasındaki derin 
uçurumu gözler önüne sermiştir.“ Irak konusundaki transatlan- 
tik bir anlaşmazlık Avrupalı “Venüs” ile Amerikalı “Mars”ı bir- 
birlerine düşürmüştür.” Açık vlan şu ki; sabit, herkes tarafından 
kabul edilen ve diğerleri ile çatışan tek bir Batı kimliği yoktur. 


Amerika'nın “Batılılaşmasızlaşması” (de-Westernization) aynı 
zamanda “Amerikalılaşmasızlaşması”na (de-Americanization) yol 


12 Oswald Spengler, Jahr der Entscheidung, Munich: C. H. Beck, 1933. 
13 Edward W. Said, Orientalism, New York: Pantheon, 1978. 


14 lan Buruma ve Avishai Margalit, Occidentalism: The West in the Eyes of Its Enemies, 
New York: Penguin, 2004. 


15 Xiaomei Chen, Occidentalism: A Theory of Counter-Discourse in Post-Mao China ,2. 
Basım, Lanham, Md.: Rowman & Littlefi eld, 2002. 


16 Jacinta O'Hagan, Conceptualizing the West in International Relations: From Speng- 
lerto Said, New York: Palgrave, 2002. 


17 Robert Kagan, Of Paradise and Power: America and Europe in the New World Order, 
New York: Knopf, 2003. 
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açabilir mi? Huntington, temel iddiasının bütün eleştirileri için- 
de en çok bunu ciddiye aldı ve bu eleştiri, ilgili konu üzerine yeni 
bir kitap yazmaya sevk etti.'8 Amerika Birleşik Devletleri'nde 
kültürel ve etnik çeşitlilik hızlı bir şekilde artmaktadır. Müslü- 
manlar şu anda Piskoposluğun bünyesindekilerden daha fazla 
sayıdadır ve yakında sayıları Yahudiler'i de geçecektir.” “Bizim” 
Japonlarımız'ın “onların” Japonları'nı yenebildiği bir dünyada, 
“bizim” Müslümanlarımız “onların” Müslümanları ile savaşa- 
cak mı? Amerika Birleşik Devletleri'nin sosyal istatistikleri kül- 
türel homojenlik ve uyum iddialarını yalanlar. 2050 yılı itibariyle 
Amerikan nüfusunun çoğunluğunun beyaz olmayanlardan olu- 
şacağı öngörülmektedir. Avrupa'daki İslâmi nüfusun saatli bom- 
bası kaygılarını hatırlatır şekilde, Huntington da bu durumun 
Amerika'daki Hispanik muadili hakkında derin kaygılar taşı- 
maktadır. Amerika Birleşik Devletleri ve Meksika'nın birbirine 
karışması, Huntington'a göre Amerika'nın ve bildiğimiz anla- 
mıyla Anglo-Protestan kültürel çekirdeğinin ölüm çanı olabilir.? 
Kültürel realizmin analizinde homojen ve tutarlı medeniyetler 
arasındaki çatışma kaçınılmazdır. Perspektifte hafif bir değişim- 
le, medeniyetler arasındaki gruplar için de geçerlidir bu. 


Kültürel realizm, dünya siyasetinin kısmi bir analizini su- 
nar. Buna göre, bir çatışmanın olası diğer sonuçları da domine 
edeceğinin de ayrıca yakın bir alâkayı hak ettiği sonucuna varır. 
Diğer olasılıklar arasında bu sonuçlar, birleşme, melezleşme, 
hegemonya, reddetme ve isyan, silmek ve soykırım, izolasyon 
ve şüphe ile çapraz döllenmeyi içerir. Başka bilim adamla- 


18 Samuel P. Huntington, “The Hispanic Challenge”, Foreign Policy, Mart-Nisan 
2004, s. 31-45. Samuel P. Huntington, Who Are We? The Challenges to America’s 
National Identity, New York: Simon & Schuster, 2004. 


19 Susanne Rudolph, “Introduction: Religion, States, and Transnational Civil Soci- 
ety”, Susanne Hoeber Rudolph, James Piscatori (der.), Transnational Religion and 
Fading States, Boulder, Colo.: Westview, 1997, s. 3. 


20 Amerika'nın bu karamsar analizini geliştirirken, Huntington daha önce “Mek- 
sika ile Amerika Birleşik Devletleri arasındaki kültürel mesafe Türkiye ve Avru- 
pa arasındakinden çok daha azdır” derken yaptığı argümanla çelişmiştir. Bkz: 
Huntington, The Clash of Civilizations , s. 150. 


21 Donald J. Puchala, “International Encounters of Another Kind”, International 
Studies Association 35. Yıllık Toplantısı için hazırlanmış makale, Washington, 
D.C., 30 Mart- 2 Nisan, 1994. 
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rı bunlardan bazılarını araştırmıştır. Örneğin Karl Deutsch, 
Huntington'ın aksine “Batı ve diğerleri” arasındaki ilişkileri 
analiz etmek için tamamen farklı bir görüşe sahiptir. Deutsch'a 
göre Batı'nın en büyük farkı politik ve sosyal kurumlarda yatar. 
Eşit derecede önemli olan başka bir şey de, bütün Batı özellik- 
lerinin bir ya da daha fazla Batılı olmayan medeniyetlerde bu- 
lunmasıdır. “Batı'nın insanları ve kültürü diğer bölgeler gibidir, 
sadece daha fazla. İşte bu sebeple Batı ve dünyanın geri kalanı 
geçmişte birbirinden bir şeyler öğrenebilmiştir ve gelecekte de 
bunu yapmaya devam edebilir.”2 


Liberal sekülerizmden ya da kültürel realizmden yararlanan 
analitik bakış açıları epey tanıdıktır. Ancak, bu iki yaklaşım da 
ötelerine geçmeye davet eden kısıtlamalar içerirler. Seküler libe- 
ralizm tarihe teleolojik bir süreç olarak bakar. Kültürel realizm 
ise, bütünlük ve homojenlikten ziyade çeşitlilik ve farklılığın 
medeniyetlerin ve toplumların kimliklerinin merkezinde oldu- 
ğu gerçeği ile alttan alta işler. Bu, verimlilik ve güç gibi iyi bi- 
linen kavramların sekülerizm ve dinin dünya politikalarındaki 
rolünü anlamamız için önemsiz olduğunu tartışmak anlamına 
gelmez. Maddi kapasite olarak anlaşılan, güçteki göreli farklı- 
lıklar kendi başlarına realistlerin geleneksel olarak din araştır- 
macılarına yönelttikleri alaycı “Papanın kaç bölümü vardır?” so- 
rusuna etkili bir cevap üretmemektedirler. Soğuk Savaş'ın sona 
ermesinin ve Sovyet İmparatorluğu'nun çöküşünün ardından, 
uluslararası ilişkiler uzmanları bu soruya 1930Tarda, 1940'larda, 
ya da Soğuk Savaş sırasında verdikleri cevaplardan çok farklı 
cevaplar verecekler gibi görünüyor. Ayrıca, dünya siyasetinin 
liberal teorilerinde fazlasıyla yer kaplayan verimlilik kavramı; 
çoğunun öngörüsü genelde sadece araçsal muhakemeye indir- 
genen dini aktörlerin kimliklerinin, motivasyonlarının ve strate- 
jilerinin çoğu ile iyi bir uyum sağlamamaktadır.” 


22 Karl W. Deutsch, “On Nationalism, World Regions, and the Nature of the West”, 
Per Torsvik (der.), Mobilization, Center-Periphery Structures and Nation-Building: A 
Volume In Commemoration of Stein Rokkan, Bergen: Universitetsforlaget, 1981, s. 
86. 


23 Scott Thomas, “Religious Resurgence, Postmodemism and World Politics”, John 
L. Esposito, Michael Watson (der.), Religion and Global Order, Cardiff: University 
of Wales Press, 2000. Susanne Rudolph, “Dehomogenizing Religious Formati- 
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Realist ve liberal kavramlar, seküler ve dini politikaların çe- 
şitlenmelerini cesaretlendiren fikirleri içeren başka kavramlarla 
beraber daha kullanışlıdır. Özellikle, onları sosyolojik yaklaşım- 
larla değerlendirirsek daha faydalı olurlar. Örneğin, uluslarara- 
sı ilişkiler teorisindeki sosyolojik dönemecin bir çeşitlemesi olan 
yapısalcılık, maddi dünyanın tek başına aktör kimliklerini ve 
çıkarlarını kararlaştırmadığını, bunun ancak etkileşim süreçleri 
sonucunda oluşmuş sosyal bir dünyanın varlığı ile olacağını 
iddia eder. Toplumsal yapılar ortak bilgi, maddi kaynaklar ve 
siyasi uygulamaları içerir, bilgili failler bu kaynakları çeşitli ve 
sürekli değişen normlar ve kimlikler oluşturmak için kullanırlar 
ve pratik yoluyla kendilerini ve içerisinde hareket ettikleri ya- 
pıları değiştirirler. Örneğin, Vendulka Kubâlkovâ uluslararası 
siyasiteoloji teorisi geliştirmeye çalışmıştır.2* Sonrasında Nicho- 
las Onuf, tâkiben, insan varoluşunun temel dilbilimsel olan ve 
olmayan yanlarını yöneten kurallara odaklanan “kural odaklı” 
bir yapısalcılığı benimsemiştir. Dilin üretken etkileriyle ilgilen- 
mesine rağmen, gerçekliği metine indirgemez. Başka analizci- 
ler, daha farklı sosyolojik yaklaşımlar kullanarak ya daha çok”, 
ya da daha az” teorik farkındalık ve pozitivist sorumluluk için 
bir yatkınlık gösterir. Bu tür sosyolojik yaklaşımlar, realist ve 
liberal uluslararası ilişkiler literatüründeki pek çok akım ile çe- 
lişir. Üniter, rasyonel devletler gibi aktörlere ya da uluslararası 
sistem gibi analizin belli düzeylerine analitik öncelik tanımazlar. 
Sosyolojik yaklaşımlar alternatif kavramlara açık oldukların- 
dan, dünya politikasındaki dini ve seküler güçlerin dinamikle- 
rine ışık tutmamıza yardımcı olabilirler. 


ons”, Rudolph , Piscatori, (der.), Transnational Religion, s. 243-261. 


24 Vendulka Kubâlkovâ, “Towards an Intemational Political Theology”, Millenni- 
um, Cilt: 29, Sayı: 3, 2000, s. 686, 688, 693. 

25 Nicholas Greenwood Onuf, World of Our Making: Rules and Rule in Social Theor- 
yand İnternational Relations, Columbia: University of South Carolina Press, 1989. 


26 Bkz:Gabriel A. Almond, R. Scott Appleby, Emmanuel Sivan (der.), Strong Religi- 
on: The Rise of Fundamentalism around the World, Chicago: University of Chicago 
Press, 2003. 


27 John L. Esposito ve Michael Watson (der.), Religion and Global Order, Cardiff: 
University of Wales Press, 2000. 
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Medeniyetsel Devletler 


Sekülerizmlerin ve dinlerin günümüz dünya politikasındaki iç 
içe geçmişliğini nasıl kavrayabiliriz? Latin Hıristiyanlığı bahsi 
geriledikçe, 18. yüzyılın ortalarında Avrupa medeniyetine yapı- 
lan atıflar gittikçe popüler hâle geldi. Tarihsel kökleri dinde olan 
günümüz küresel medeniyeti; bilim, teknolojik ilerleme ve in- 
san hayatının iyileşmesine olan inanç ile şekillenir. Bu inançlar, 
farklı modemitelerin vücut bulduğu farklı medeniyetsel dev- 
letlerde de yürürlüktedir. Amerika Birleşik Devletleri, Avrupa, 
Çin, Japonya ve İslâm, Amerikan egemenliğinde Amerikalılaş- 
tırma gibi bir sürece, Avrupa egemenliğinde Avrupalılaştırma- 
ya, Çin egemenliğinde Çinlileştirmeye, Japon egemenliğinde Ja- 
ponlaştırmaya, İslâm egemenliğinde İslâmlaştırmaya bağlı -ya 
da; az (örneğin İslâmlaşma) ya da çok (örneğin Çinlileşme) böl- 
gesel temelli- medeniyetsel devletler ya da yönetim biçimleri- 
dir. Medeniyet, devlet ve yönetim biçimleri, medeniyetsel süreç 
ve egemenlik derken neleri kastediyorum? 


Bireyleri ve toplumları aşan medeniyetler sosyaldir ve dün- 
ya politikasında kültürel kimliğin en geniş seviyesinde iş- 
lerler. Zaman ya da mekâna sabitlenmiş değildirler. Mede- 
niyetler hem kendi içlerinde fazlasıyla farklılık içerirler hem 
de kültürel olarak çok sıkı bir şekilde bütünleşik değillerdir. 
Farklılaştıklarından, medeniyetsel fikirler ve kurumlar toptan 
bir hâlde değil seçici bir şekilde nakil olurlar. Kültürel olarak 
bütünleşik olduklarından, medeniyetler başka medeniyetlerle 
karşılaştıklarında somutlaşmış kimliklere bürünebilirler. Me- 
deniyetler ne Hobbes'ın kaos dünyasını ne de Habermasçı ka- 
musal alan dünyasını oluştururlar; ne imparatorluklardır, ne de 
kozmopolis.* Bunlar yerine, medeniyetler, farklı süreçlerden 
oluşan ve gevşekçe kurumsallaşmış sosyal düzenlerdir. 


Devletler, siyasi amaçların gerçekleşmesi için beraberce se- 
ferber edilen kaynakları bir araya toplama kapasitesine sahip 
ayrışmış kimlikleri ve kurumları olan, siyasi otorite merkezle- 


28 Fiona B. Adamson, “Global Liberalism versus Political Islam: Competing Ide- 
ological Frames in International Politics”, International Studies Review, Cilt: 7, 
2005, s. 547-569. Fred Dallmayr, “Empire or Cosmopolis? Civilization at the 
Crossroads”, Globalization, Cilt: 2, Sayı: 1, 2005, s. 14-30. 
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ridir. Bu türdeki tek otorite merkezi devlet değildir. Yönetim bi- 
çimi, her zaman teritoryal olmayan, daha geniş anlamda otorite 
merkezleridir. Hem tarihi imparatorluklar gibi olan eski dev- 
letler, hem de doğmakta olan yeni hükümet yapıları gibi olan 
yeni devletler, genellikle bu tür daha geniş otoritelerin içinde 
konumlanırlar. Üniter olmaktan uzak olan devletler pek çok 
farklı biçim alabilirler. En önemli özellikleri olan merkezileşmiş 
teritoryal egemenlik, bugün hâlâ dünyanın pek çok kısmında 
devam etmektedir; tartışmasız bir şekilde değil ama devletlerin 
üstün konumlarını korudukları üst üste binen ve kesişen ege- 
menlik ağlarının bir parçası olarak. Devletler, içinde ulusların, 
grupların, hareketlerin ve yerelliklerin olduğu siyasi kimlik 
ve sadakatin pek çok kaynağından biridir. Bu sebeple devlet 
olmanın derecesi değişkendir.” Örneğin, devlet olma derece- 
si Amerika Birleşik Devletleri ve Japonya'da yüksektir, Çin'de 
ise (eğer Çin'i teritoryal Çin devletinin ve yurtdışında yaşayan 
Çinliler'in bir toplamı olarak alırsak) bir şekilde daha düşük- 
tür. Avrupa'nın şu anda ortaya çıkmakta olan idaresinde dev- 
let olma derecesi hâlen daha azken, İslâm'da neredeyse hiç 
bulunmaz. Fark yaratan bir başka durum da, devletin sosyo- 
kültürel bütünleşmesidir. Devlet politikaları ve uygulamaları 
ulusal normlar tarafından tamamen kontrol edilebilir, ulusal 
kurallar tarafından yönlendirilebilir ya da ulusal kurallar altın- 
da bu politika ve uygulamalara çok az hareket alanı vardır ve 
devlet politikaları ve uygulamaları sadece ulusal kurallardan 
oluşturulmaz.” Etkili devletin rasyonel kavramsallaştırmala- 
rının aksine, toplumsal kavramsallaştırmalar devlet tasarıları 
için daha derin bir bağlam oluşturur. Medeniyetsel devletlerin 
uluslararası konumu, günümüz güç ve prestijinin algılanan iti- 
barı, canlı tarihsel hafızanın algılanan dikkat çekiciliği ve cazip 


29 Yale H. Ferguson ve Richard W. Mansbach, Polities: Authority, Identities, and 
Change, Columbia: University of South Carolina Press, 1996. Yale H. Ferguson, 
Richard W. Mansbach(v.d.), “What Is a Polity? A Roundtable”, Intemational Stu- 
dies Review, Cilt: 2, Sayı: 1, Bahar 2000, s. 3-31. 


30 J.P. Nettl, “The State as a Conceptual Variable”, World Politics, Cilt: 20, Sayı: 4, 
Temmuz 1968, s 559-592. 


31 Bruce Andrews, “Social Rules and the State as a Social Actor”, World Politics, 
Cilt: 27, Sayı: 4, Temmuz 1975, s. 521-540. 
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şekilde hayâl edilen bir geleceğin umuduyla belirlenir. Eğer 
böyle cazibeler siyaset tarafından otantik olarak konumlandırı- 
lırsa, medeniyetsel devletler onları takip eder. 


Medeniyetsel devletler ve yönettikleri insanlar, toplamda me- 
deniyetsel süreçlere varan, Amerikanlaştırma, Japonlaştırma, 
Çinlileştirme, Avrupalılaştırma ve İslâmlaştırma gibi pratikle- 
rin içindedirler. Max Weber'in “rasyonelleşme”si ve günümüzün 
“küreselleşmesi”nde görüldüğü gibi, eski bilimsel literatür bu 
süreçlerin birleşmeye dönük yanlarını yansıtmaya çalışmıştır. An- 
cak, bu süreçler aynı zamanda farklılaştırıcıdır. Öykünme, seçici 
adaptasyon, müzakere ve vahşi şekilde zorla kabul ettirme gibi 
farklı mekanizmalarla politikaları biçimlendirir ve onlar tarafından 
biçimlenirler. Ve bunların farklı ampirik alanlarda izi sürülebilir. 


Roma'da olduğu gibi, Amerikan hâkimiyeti de teritoryal ve 
teritoryal olmayan gücü buluşturmaktadır.” Eski nesil Avrupa 
ve Amerikan tarzı emperyalizmin geleneksel yanlarını hükümet 
etmenin görece yeni elemanlarıyla birleştirir. Uzaklara yayılan 
askeri üsler sistemi ve Amerikan ordusunun gücü, Amerika 
hâkimiyetinin teritoryal ve askeri yahlarının önemine dikkat 
çeker. Aynı zamanda, finans marketlerini yöneten mekanizma- 
ların evrimi veya tüketim toplumunun evrimini tanımlamaya 
yardım eden standartlar örneklerinde görüldüğü gibi, Amerika 
Birleşik Devletleri teritoryal olmayan kontrol sistemlerinin oluş- 
turulmasında merkezi bir aktördür. 


Randall Collins medeniyetleri bir ya da daha fazla kültürel 
merkezi olan prestij bölgeleri olarak değerlendiren özlü ve faz- 
lasıyla inandırıcı bir görüş ortaya koymuştur.” Bu prestij alan- 


32 Peter J. Katzenstein, A World of Regions: Asia and Europe in the American Imperium, 
Ithaca, N.Y.: Cornell University Press, 2005, s. 2-6. J. S. Richardson, “Imperium 
Romanum: Empire and the Language of Power”, Journal of Roman Studies, Cilt: 
81, 1991, s. 1-9. 


33 Bkz: Randall Collins, “Civilizations as Zones of Prestige and Social Contact”, 
Said Amir Arjomand, Edward A. Tiryakian(der.), Rethinking Civilizational Analy- 
sis, Thousand Oaks, Calif.: Sage, 2004, s. 132-147. Randall Collins, “The Socio- 
logy of Philosophies: A Précis”, Philosophy of the Social Sciences, Cilt: 30, 2000, 
s. 157-201. Randall Collins, Macro-History: Essays in Sociology of the Long Run, 
Stanford, Calif.: Stanford University Press, 1999. Randall Collins, The Sociology 
of Philosophies: A Global Theory of Intellectual Change, Cambridge, Mass.: Harvard 
University Press, 1998. 
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larının cazibesi değişken güçlerde dışarı doğru yayılır. Uzaklık- 
lar sadece coğrafi değildir; atlayarak ya da içlerinden geçerek 
prestiji çeşitli kanallardan taşıyan cazibe ağları biçimini alır. Bu 
kavramsallaştırma dikkatimizi toplumsal aktivite ve kültürel 
çeşitliliğe odaklar. Medeniyetlerin kültürel kodlar olarak ya da 
uzun süreli özlerle donanmış inanç ve kurumları yöneten do- 
kular olarak düşünülmesini engeller. Medeniyet bir aktör ya da 
aktör atıfları değil, bir ilişki ve olaylar setidir. 


Bir medeniyetin gücü, onun çekiciliğini arttıran ya da azaltan 
uygulamalara bağlıdır. Bu tür bir çekicilik, dikkati yöneten ra- 
kip pozisyonlar ve duruş farklılıkları tarafından şekillendirilen 
yaratıcılığı yansıtır. Şiddetli tartışma ve anlaşmazlık içindeki 
yarışan düşünce akımları, bu yüzden medeniyetsel prestij için 
hayati önem taşır. Medeniyetler, entelektüel ve sanatsal gerilim 
yaratan diyalog, tartışma ve anlaşmazlıklarla şekillenirler. Dün- 
yayla iletişimlerinde, hem çekicilik hem de yayılma, çoklu ve 
rekabet hâlindeki ağlardan ve uzak bağlantılardan oluşan me- 
deniyetsel prestij alanlarını karakterize eder. Bu alanlar, farklı 
çeşitlerde ve kimi çok uzaktan gelen öğrenci ve ziyaretçileri çe- 
ker. Aksi yönde, yüksek prestij alanları hem medeniyetsel çeper 
alanlarına, hem de diğer medeniyetlere öğretmen ve misyoner- 
ler gönderir. Prestij alanları tek başına durabilen, tek parçadan 
oluşan ve değişmeyen özler değillerdir. Çeşitlilik ve rakip gö- 
rüşler arasındaki canlı tartışmalar yaratıcılığı cesaretlendirir ve 
görüşlerin homojenliğini bozar. 


Tokugawa Dönemi'nde Çin ve Japonya arasında görüldüğü 
gibi, farklı pek çok sebeple medeniyetsel kırılmalar yaşanabilir. 
Daha önce Budizm'in gelişine karşı Çin'deki direnişte oldu- 
ğu gibi, bu örnekte de kültürel direnç jeopolitik ve ekonomik 
hegemonyaya karşı genel bir savaştan kaynaklanmamıştı. Bu 
durum, 20. yüzyılın ikinci yarısındaki sömürgecilik karşıtı ve 
postkolonyal hareketlerle çelişir. Dünyanın pek çok kısmında 
Avrupa ve Batı merkezli kültürel baskıdan da ayrıca medeni- 
yetsel prestij alanının kültür emperyalizmine karşı bir hareketti; 
siyasal üstünlüğüyle beraber kültürel çekiciliğinin de çoğunu 
kaybetti. Bunun tersine, Hindistan bağımsızlık hareketi gibi si- 
yasal özgürlük çabaları ve Japonya'nın 1945'den sonra dirilişi 
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gibi ekonomik ilerlemeler, medeniyetsel prestijin varolan alan- 
larının kültürel ithalatlarının eşzamanlı olarak reddi olmadan 
gerçekleşti. Medeniyetsel politikaların dinamikleri sadece siya- 
sal ya da ekonomik faktörlere indirgenemez. 


Askeri olarak zayıf ya da yenilmiş ve ekonomik olarak dura- 
ğan alanların, askeri ve ekonomik baskınlık merkezlerinin pek 
çok üyesi için derin cazibe merkezleri olarak kaldığı tarihsel 
olaylar bu görüşü destekler. Antik Yunan ve 20. yüzyıl Fransa'sı 
buna iyi birer örnek teşkil ederler. Roma'nın askeri fethine rağ- 
men Yunan medeniyeti prestijini kaybetmedi ve Roma'yı kül- 
türel olarak içinde eritti. Antik Yunan, kültürel çekim yaratan, 
entelektüel rekabeti güçlendiren karşıt düşünce akımları ve 
yaratıcılığın geliştiği bir yüksek öğretimin kurumsallaşmış ağı- 
na sahipti; Roma değil. 20. yüzyıl Fransa'sı, Fransa küresel ve 
Avrupa kapitalist sistemindeki merkezi pozisyonundan geri 
çekilirken süregelen medeniyetsel prestij alanının bir örneği- 
dir. Bu düşüşe rağmen, Paris edebiyat teorisinde, felsefede ve 
sosyal bilimlerde entelektüel yaratıcılık ve modanın önemli bir 
merkezi olmaya devam etti. Amerika Birleşik Devletleri'nde or- 
taya çıkan görece izole ancak dünya çapındaki üniversitelerin 
tamamen aksine Paris, akademik konulara yoğunlaşan ve konu- 
larını yüksek kültür eğlentisi, gazetecilik ve siyaset alanındaki 
daha geniş entelektüel hayata bağlayan kesişen ağlar geliştirdi. 
Bunun tam tersine, Amerika Birleşik Devletleri'nde doğa bilim- 
leri ve mühendislik alanlarındaki üniversite temelli araştırma, 
hükümet ve şirket ya da kuruluş kapitalizmi arasındaki bağlar 
Fransa'ya göre çok daha gelişmiş ve canlıydı. Fransa'nın aksine, 
askeri ve ekonomik üstünlüğün alt yapısı Fransız yaratıcılık do- 
kusu yerine evrimleşen Amerikan bağlamından çok daha fazla 
etkilenmişti. 


İşte bu sebeplerden dolayı, kültürel prestij ve askeri ya da 
ekonomik üstünlük düşünmeden eş görülmemelidir. Robert 
Gilpin, gayet doğru bir biçimde, saygı ve ortak çıkar gibi pek çok 
faktörün uluslararası ilişkilerin günlük geçerliliği olarak devle- 
tin prestijinin altını çizdiğini savunmaktadır. “Yine de en niha- 
yetinde uluslararası sistemdeki prestijin hiyerarşisi ekonomik ve 
askeri güce dayanır... Gücün dağılımı ve prestijin hiyerarşisinin 
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mevcut dağılımının diğer biçimlerle çelişki içinde olabilmesi 
uluslararası politik değişikliklerde önemli bir faktördür.”* An- 
cak, böyle durumlarda bile, askeri ve ekonomik anlamda geri 
kalmama çabalarının medeniyetsel prestij alanlarını karakterize 
eden uygulamaların büyük ölçüde öykünme içereceğini edilece- 
ğini farz etmek doğru gözüküyor. Öykünme ve reddetmek ço- 
gunlukla derinden iç içe geçmiştir. Bu süreçlerdeki kültürel dina- 
mikler çoğunlukla prestij alanlarından ithal edilen ürünlere veya 
bu alanlara seyahate artık bağlı olmayan ve artık medeniyetsel 
çeper olmaktan çıkmış alanlardaki yaratıcılığı arttırmaya hevesli 
ve yetenekli elitlerin entelektüel çıkarlarını ve kariyer hırslarını 
yansıtır. Bunun olması için, iki şartın sağlanması gerekir. Kültü- 
rel üretim için gerekli maddi şartlar eşik düzeyini geçmiş olma- 
lıdır. Ayrıca, bu prestij alanının içinde ve bu alan ile ayrılmaya 
çalıştığı eski merkez arasında canlı tartışmalar yaratabilmek için 
rakip düşünce akımları ve yaratıcılık ortaya çıkmalıdır. 


Shmuel Eisenstadt'ın medeniyetler üzerine yazdığı ciltler 
dolusu çalışmalarda ortaya koyduğu bakış açısı Collins'in dü- 
şüncelerini tamamlar. Eksen Çağı medeniyetleri, başlıca dünya 
dinleri ile beraber MÖ 6. yüzyılda ortaya çıkmaya başladı. 
Bunun aksine, modernite medeniyeti Avrupa Aydınlanma 
Çağı ile bilimsel ve teknik devrimlerle başlayan çok yakın bir 
dönemin ürünüdür. 


Eisenstadt, Ekser Çağı kavramını Karl Jaspers'dan alır.” Bu 
kavram; Çin, Hindistan, İran, Filistin ve Yunanistan'da birtakım 
güçlü kültürel değişikliklerin bağımsız olarak meydan geldiği 
dünya tarihinin biçimlendirici bir dönemine işaret eder. Ardın- 
dan insanoğlu içgüdüsel eğilimden üstünlük ve kendi kendi- 
ni idare etmek için öz-düşünümsel (self-reflexive) çabaya geçiş 
yapmıştır. Jaspers ve Eisenstadt için, MÖ 6. yüzyıl tarihi bölen 


34 Robert Gilpin, War and Change in World Politics, New York: Cambridge Univer- 
sity Press, 1981, s. 30-31. 


35 Karl Jaspers, The Origin and the Goal of History, London: Routledge & Kegan,1953. 
Donald N. Levine, “Note on the Concept of an Axial Turning in Human His- 
tory”, Arjomand ve Tiryakian (der.), Rethinking Civilizational Analysis, s. 67-70. 
Donald N.Levine, Visions of the Sociological Tradition, Chicago: University of Chi- 
cago Press, 1995. 
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bir eksen, dünyanın en büyük dinlerinin ortaya çıkması ve in- 
sanlığın ruhanileşmesinin beraberinde geldiği dönüştürücü 
bir kopuştur. Jaspers'ın bu argümanı 18. ve 19. yüzyılın Alman 
felsefesi ve sosyal teorisinde (Fichte, Schelling ve Hegel) ve bu 
akımların insanın bağımsız yönleri (Kant) ve kültürel yaratı- 
cılık (Herder) ile olan uğraşında konumlanmıştı. 20. yüzyılda 
Weber'in dünya dinleri sosyolojisi, Scheler'in felsefi antropo- 
lojisi ve Simmel'in insan hayatında ideal olana doğru yaşanan 
değiştirici dönüş fikirlerinin hepsi Jaspers'ın fikirlerinin önemli 
öncülleriydi. Bütün bu formülasyonlarda ideal olan faktörlere 
verilen bağımsız rol Jaspers'ın düşünceleriyle aynıydı:* dinin 
insan gereksinimlerini karşılayan bir araç olmaktan çıkıp ilahi 
normları takip eden bir kılavuza dönüşmesi (Weber); uyum sağ- 
layan rasyonellikten ve pratik zekâdan, öz ve varoluş arasında 
ayrım yapabilen bir öz bilinç ve öz düşünüm kapasitesine kayış 
(Scheler); ve insan özgürlüğü alanının insan amacı alanının üze- 
rine çıkması (Simmel). 


Eisenstadt'ın Eksen Çağı medeniyetlerine yaptığı karşılaş- 
tırmalı analiz, ana argümanı için önemlidir: bu medeniyetlerde 
vücut bulan farklı dinlerin, çoklu moderniteler içeren küresel 
bir medeniyetin eninde sonunda ortaya çıkması üzerinde olan 
gecikmeli etkisi? Max Weber'i tâkiben, Eisenstadt Eksen Çağı 
medeniyetlerinin farklı dini özleri ve kültürel programlarının 


36 Levine, “Note on the Concept” ve Visions. 


37 Bkz: Shmuel N. Eisenstadt, Comparative Civilizations and Multiple Modernities, 
2 cilt, Leiden: Brill, 2003; “Multiple Modernities”, Daedalus, Cilt: 129, Sayı: 1, 
Kış 2002, s. 1-29; Fundamentalism, Sectarianism, and Revolution: The Jacobin Di- 
mension of Modernity, Cambridge: Cambridge University Press, 1999; Paradoxes 
of Democracy, Fragility,Continuity, and Change, Baltimore, Md.: Johns Hopkins 
University Press, 1999; Japanese Civilization: A Comparative View, Chicago: Uni- 
versity of Chicago Press, 1996; Jewish Civilization: The Jewish Historical Experience 
in Comparative Perspective, Albany, N.Y.: SUNY Press, 1992; European Civilization 
in Comparative Perspective, Oslo: Norwegian University Press, 1987; ve Shmuel N. 
Eisenstadt(der.), The Origins and Diversity of Axial-Age Civilizations, Albany, N.Y.: 
SUNY Press, 1986. Eisenstadt'ın geniş ve ciltler dolduran düşüncelerinden çı- 
karttığım özeti şuradaki tartışmaya borçluyum: Willfried Spohn, “Eisenstadt on 
Civilizations and Multiple Modernity”, European Journal of Social Theory, Cilt: 4, 
Sayı: 4, 2001, s. 499-508. Eisenstadt'ın bu konudaki literatürü 1950 ve 1960Tarda 
modemizasyon ile ilgili yayınları, güncel küreselleşme teorisine duyduğu güç- 
lü muhalefet ve modernite ile postmodernite üzerindeki felsefi argümanların 
kısmi bir gözden geçirmesidir. 
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tarihte kökleri olan ve sürekli yeniden yapılanan gelenekler ol- 
duğunu savunur. Medeniyetlerin dini özleri böylece merkez 
devletlerin hiç bitmeyen şekilde yeniden yapılanmasında güçlü 
bir etki yapmaya devam eder. Eisenstadt, Weber'in Avrupa 
merkezciliğinden kaçınarak, bütün medeniyetlerin yeniden yapı- 
lanmasını belirli zıtlıkların biçimlendirdiğini iddia eder: Aşkın ve 
dünyevi, evrensel ve tikel, mutlak ve çoğulcu, ortodoks ve hete- 
rodoks. Bu zıtlıklar siyasi kurumlar, sosyal ve ekonomik yapılan- 
malar ve toplumsal kimlikler üzerinde güçlü etkileri olan siyasi 
çatışmaları cesaretlendirir. Bütün Eksen Çağı medeniyetler pro- 
to-köktendinci hareketler üretmiştir. Batıda Jakobenizm, 20. yüz- 
yılda komünizm ve faşizm bayrakları altında patlayan Avrupa 
medeniyetine karşı hareket hâline gelmiştir. Batılı olmayan me- 
deniyetlerde modern köktendincilik batılı Jakobenizm'in etkisini 
yerli köktendinci hareketler ile birleştirir. Modernitede Jakoben 
etkileri böylece medeniyetler tarihinde devri geçen olgular değil, 
sabit elemanlardır. Köktendincilik, bütün medeniyetlerde bir de- 
gişim motoru ve modernite medeniyetinin ana bir yönüdür. 


İlk modern medeniyet batı Avrupalıydı. Aydınlanmayı te- 
mel alan ve siyasi olarak Amerikan ve Fransız Devrimleri'nde 
kristalize olan bu medeniyet, Avrupa Hıristiyanlığı'nın spesifik 
bağlamında gelişti. Kültürel özü, daha fazla bireysel bağımsız- 
lık, daha az geleneksel kısıtlama ve doğa üzerinde daha fazla 
kontrol sağlayan bir demet bilişsel ve ahlâki mecburiyetlerdir. 
İlk modernite, Yahudi-Yunan-Hıristiyan kültürünün kesişimin- 
deki evrenselcilik ve siyasi çoğulculuğun spesifik bağlamında, 
merkez-çeper ilişkileri, sosyal hareketler ve siyasi protestolar- 
la ortaya çıktı ve yeniden yapılandı. Batı Avrupa modernitesi 
Orta ve Doğu Avrupa'ya, Kuzey ve Güney Amerika'ya ve diğer 
Avrupalı olmayan medeniyetlere yayıldı. Eisenstadt için moder- 
nitenin medeniyeti olduğu gibi kabullenmeyle değil, çelişkinin 
odak noktası ve hem pre-modem hem de postmodern protesto 
hareketleriyle etkileşen kesintisiz bir anlaşmazlık objesi olmak- 
la tanımlanır. Modernite medeniyeti, batı Avrupa modermitesi 
ve Eksen Çağı'nın farklı medeniyetleri arasındaki etkileşimden 
doğan modemiteye ait farklı kültürel programlar ve kurumların 
vücut bulmuş hâlidir. 
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Modem toplumlar, kapitalist sanayileşme, politik demokra- 
si, modem refah rejimleri ve çoğulcu sekülerizmleri içeren or- 
tak bir yolda birleşmezler. Bunun yerine, farklı dini gelenekler 
modemitenin farklı programlarının sahnelenmesi için kültürel 
kaynaklar olarak rol alır. Örneğin, batı Avrupa modemitesi 
Amerika Birleşik Devletleri'nde göçmen ve yeni yerleşen bir 
toplumun spesifik şartları altında dönüşüme uğramıştır. Kök- 
tendinci hareketlerin süregelen geçerliliği, Amerikan Devleti'nin 
toplumsal yapısı, siyasal kurumları ve toplumsal kimliği üzerin- 
de büyük bir etki yaptı. İkinci bir örnek ise Japonya'nın modemi- 
teyi yeniden yapılandırmasıdır. Japonya, Eksen Çağı'nın ara ver- 
meden devam ettiği tek medeniyettir. Belirli öykünme ve seçim 
kararları sonucu evrimleşmiş ve farklılaşmış bir dizi protesto 
hareketleri, sosyal yapılar ve toplumsal kimliklere dayanır. Meiji 
Devrimi'nden beri dini inanç sistemlerinin bir potada erimesine 
derin bir şekilde bağlı olan Japon medeniyeti, sahiplendiği de- 
gerlerde fazlasıyla eklektik, yüz yüze geldiği siyasi bağlamın aşı- 
rıderecede değişmesinin yorumlanmasında ise esnek olmuştur. 


Farklı dünya dinlerinin arkalarında bıraktıkları izler, kültü- 
rel yeniliğin kaynağı olarak çoklu modemiteler yaratırlar. Mo- 
demite medeniyetinin sosyoekonomik, siyasi-hukuki ve teknik- 
bilimsel boyutlarının evriminde, birleştirici güçler her zaman 
ayrıştırıcı güçlere karşı dengededir. Modemite kaçınılmaz şe- 
kilde çokludur ve ona karşı ayaklanan tüm geleneksel unsurlar, 
kendilerinin modem, Jakoben karakterlere sahip olduğu sürekli 
bir yeniden keşfedilme sürecinden geçer. 


Kültürel Eş-ölçülebilirlikler 


Modernite değerlerinin bazılarının etrafında birleşen ve farklı 
dini geleneklerden temel alan kültürel programların sahnelen- 
mesinden ortaya çıkan farklılıklar ile şekillenmiş bir küresel- 
leşme medeniyetinde yaşıyoruz. Bu durum, iki problematik 
tepkiyi beraberinde getiriyor. Bazılarının yaptığı gibi küresel 
dünyanın düz olduğunu savunmak Kopenhag Savaşı'ndaki (2 
Nisan 1802) tek gözlü Nelson'ı takip ederek teleskopu ters çevi- 
rip kör olan göze koymaya benzer. (Nelson ne yaptığını biliyor- 
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du, ancak aynı şeyi günümüzde yeni, cesur ve küresel dünyaya 
soluğu kesilmiş bir şekilde hayran olanlar için söyleyemeyece- 
Biz.) Bunun aksine, küreselleşmeyi eleştiren bazı kişiler tarafın- 
dan yapıldığı gibi, küreselleşmenin pek çok tezahüründeki güç 
ve etkiyi görmezden gelmek ise gerçeklikle Peter Pan'cılık oyna- 
mak, gözlerini kapatıp sıkı bir şekilde dileklerde bulunmaktır. 


Medeniyetsel devletler arasındaki ilişkilerdeki kültürel 
ölçekdeşlik manzarası kaçınılmaz olarak hem homojenleşti- 
ren hem de farklılaştırıcı eğilimler tarafından şekillendirilir. 
Eş-ölçülebilirlikler basitçe toplumsal gelişim ve bilim tara- 
fından tanımlanan evrensel standartlardan ortaya çıkmaz. 
Eş-ölçülebilirlikler aynı zamanda basitçe, birbirinden ayrılan 
mirasların, dini olanların ve diğerlerinin varlığı tarafından da 
inkâr edilemezler. Bunun yerine, bütün medeniyetsel devletleri 
biçimlendiren çoklu seküler ve dini geleneklerin kısmi bir şekil- 
de kesişmesinden doğarlar. Murakami” ve Michael Mann'ın”* 
terminolojisini kullanmak gerekirse, bu kısmi kesişmeler benim 
polimorfik küreselcilik olarak adlandırdığım şeye alan açarlar. 
Bu tür bir küreselleşmede, karşılıklı işbirliği, uyum, koordinas- 
yon ve çatışmadan doğan hiç bitmeyen süreçler, sekülerizmler 
ve dinlerin pek çok çeşitli kesişimini yaratır. 

Bu kesişimlerden iki tanesi dikkate değerdir. Birincisi, sekü- 
ler dünyayı ve dini dünyayı birbirine düşürür. Bu iki dünyanın 
da dünya siyaseti üzerinde büyük etkisi vardır. İkisi de aş- 
kın düşünceye dayanır. Dini dünya ilahi olana karşı duyulan, 
sorgulanmayan bir inanca dayanır. Seküler dünyanın ise nihai 
gerçeğin erişilebilirliğine dair sarsılmaz bir inancı vardır. İkisi 
de birbirinin varlığını reddetmeye ya da hafife almaya çalışır. 
Ve ikisi birden tarihte farklı dünya düzenlerine kökten farklı te- 
meller sunmuşlardır. 


Andrew Phillips, bu tür iki dünya düzeninin oluşumunu, 
işleyişini ve eninde sonunda gelen çöküşünü araştırır: 17. yüz- 
yılın ortasından önceki Latin Hıristiyanlığı ve 19. yüzyılın Çin 


38 Yasusuke Murakami, An Anti-Classical Political-Economic Analysis, Stanford, Ca- 
lif: Stanford University Press, 1996. Ayrıca bkz: Yarmamura(der.), A Vision of a 
New Liberalism? 


39 Michael Mann, The Sources of Social Power: The Rise of Classes and Nation-Sta- 
tes,1760-1914, Cambridge: Cambridge University Press, 1993, s. 44-91. 
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merkezli dünya düzeni* “ Latin Hıristiyanlığı ve onun bozulan 
kutsal kanunları Protestan Reformu'yla beraber gelen günah çı- 
karma odalarının parçalanmasıyla alt edilmişti. Teknolojik ye- 
niliklerin savaşların masraf, ölçek ve yok ediciliğini arttırdığı 
dönemde mezhepler arasındaki şiddet de arttı. Habsburg, em- 
peryal çizgiler boyunca birleşmiş bir Hıristiyanlığı oluşturma 
konusunda başarısızlığa uğrayınca, Avrupalı prensler kendi hü- 
küm alanlarında günah çıkarmaya boyun eğmeyi uygulatmaya 
başladılar. Dini sapkınlık siyasi ihanetle eşleştirilince yüzyıl sü- 
recek bir savaş başladı. Savaşın sonunda, Westphalia sistemin- 
deki egemen devletler uluslararası ve seküler bir sistemi özel ve 
dini olanlardan ayırma çabalarına başladı. 


19. yüzyılın Çin merkezli dünya sistemi hem iç hem de dış 
kaynaklı şoklarla karşılaştı. Binyılcı** kırsal bölge ayaklanmaları 
ve Doğu Asya dünya sistemini yok ederek Çin'i ve bölgenin 
çoğunu bir yüzyıl boyunca sürecek bir karışıklığa sürükleyen 
yeni askeri devrimler, hanedanların düşüşünü körükledi. Deniz 
savaşlarındaki devrimden cesaret alan emperyal Batı güçleri, 
ticari ve kültürel çıkarlarını tatmin etmek üzere Çin'i zorla aç- 
tılar. Protestan Hıristiyanlığı Çin halk dinine katan binyılcı bir 
hareket olan Taiping ayaklanması şiddetli bir başkaldırı yarattı. 
Her ne kadar sonunda yenilse de, bu ayaklanma Çin Devleti'ni 
takip etti ve Çin'in merkezi Kontrolünü gözler önüne sererek 
sistemin eninde sonunda çökmesine, iç savaşa, Japon istilasına 
ve kanlı bir iç savaşın ardından Komünistlerin gücü ele geçir- 
mesine neden oldu. 


40 Andrew Phillips, “Soldiers of God— War, Faith, Empire, and the Transformati- 
on of International Orders from Calvin to Al Qaeda“, PhD dissertation, Ithaca, 
NY, Cornell University, Government Department, 2008. 


o. 


Çin merkezli dünya düzeni” olarak çevrilen ibare orijinal metinde “sinocentric” 
şeklinde geçmektedir. Sinocentrism, Çin'in dünyanın kültürel merkezi olduğuna 
yönelik bir ideolojidir. Dolayısıyla sinocentric kelimesi “Çin merkezli dünya dü- 
zeni“ olarak karşılanmıştır. (e.n.) 


~“ Millenarian, millenarianism. Binyılcılık, özellikle Hıristiyanlıkta yeni bir çağın ha- 
berciliğini ifade etmektedir. Bu yeni çağ bir “yeryüzü cenneti” inanadır. Yer- 
yüzü cenneti, adaletsizliklerin, acıların ortadan kalkıp barışın sağlanacağı mü- 
kemmel bir uyuma işaret etmektedir. Bu durum, İsa'nın yeniden dönmesini de 
içermektedir. (e.n.) 
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Bugünün dünya düzeni Latin Hıristiyanlığı ve Çin merkezli 
dünyanın izinden mi gidecek? Günümüz dünya siyasetinde se- 
küler ve dini elemanların iç içe geçmesi sadece farklı çeşitlerde- 
ki aktörlerin (devlete karşı devlet olmayan, sekülere karşı dini) 
birincilik için yarışması meselesi değildir. Bu aynı zamanda 
günümüz dünya politikasını oluşturan prensipleri de ilgilen- 
dirmektedir. Seküler ya da dini unsurlar merkezi organizasyon 
prensiplerini mi sağlamaktadır?“ Vestfalyan sistem her ne ka- 
dar seküler çizgiler boyunca düzenlenmiş olsa da son yıllarda 
çok sayıda devletin zayıflaması dini aktörlere daha çok siyasal 
mekân sağlamıştır. Dünya politikasının organizasyonundaki 
dini ilkeleri seküler olanlarla değiştirmeye çalışan bu aktör- 
lerden bazıları seküler otoritelere radikal bir meydan okuma 
sunar. Mevcut cihatçı politikalar bu çabalardan bir tanesidir. 
Seçtiği sonuçları hâlihazırda bulunan Vestfalyan sistemde elde 
etmeye çalışmaz. Yeni bir düzen yaratmak ister. Seküler devlet 
sistemi bölgesel sınırlara saygı gösteren, hukukun kutsallığına 
ve uluslararası organizasyonlara inanan ve dünya politikasını 
yöneten tek bir gerçek olduğunu reddeden pek çok egemen 
devletin etrafında şekillenmiştir. Dini bir dünya düzeni ise, sa- 
dece tek bir otorite merkezini tanıyacak, bölgesel sınırlara saygı 
göstermeyecek, hukukun kutsallığını ve uluslararası organizas- 
yonların geçerliliğini reddedecek ve sadece tek bir ilahi gerçek 
kaynağı olduğu konusunda ısrar edecektir. Böyle bir düzen ara- 
yışı sadece ulusal, bölgesel ya da kısmi değil sistemik ve mutlak 
bir tehdit ortaya koymaktadır. Günümüzde bu derece köklü bir 
değişiklik yapmak isteyen hiçbir devlet bulunmamakta, sadece 
birtakım devlet dışı aktörler bu yolu seçmektedir. El Kaide tara- 
fından sürdürülen cihatçı hareket ve Mendelsohn'a göre Hizb- 
ut Tahrir bunlar arasında sayılabilir.” 


Polimorfik küreselcilik, ikinci ve daha az tanıdık bir kesi- 
şimde mümkündür ve Murakami'nin yetkin kitabında özellikle 


41 Barak Mendelsohn, “God ,vs. Westphalia: The Longer World War”, International 
Studies Association 48. Yıllık Toplantısı için hazırlanmış makale, Chicago, 28 
Şubat-3 Mart 2007. 


42 a.gm,s.23-45. 
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irdelenmiştir.“ Sekülerizmi dinden ayırmaktansa, Murakami, 
tarihi dinlerin ve Batı'daki modern bilimin benzerliklerinin ve 
aşkın eğilimlerinin altını çizer; devrimci arzularını ve etkilerini 
de Doğu Asya medeniyetlerinin tutucu tarihsel ve hermeneutik 
eğilimleri ile karşılaştırır. Bu noktalardan ilki gelişmekte olan 
inanç tarafından sahiplenilmiştir. İkincisi ise sıkı bir şekilde 
gündelik dünyada konumlanmıştır ve çoklu gerçekliklerin ya- 
şanmasına ve sınırsızca yeniden yorumlanmasına müsaittir. 


Murakami, polimorfik liberalizmin aşkın değil hermeneutik 
tefekkür üzerinde kurulduğunu savunur. Argümanını gelişti- 
rirken Weber'in tarihi dinlere sosyolojik yaklaşımını izler. Hı- 
ristiyanlığın ve onun üzerinde yükselen Batı medeniyetlerinin 
ayrışma noktası aşkın bir yönelimdir. Yüksek seviyeli ve ente- 
lektüel ile basit ve popüler iki biçime bölünen Doğu dinleri ve 
medeniyetleri bu aşkın yönelime sahip değildir. Japonya'da pek 
çok dinin bir arada varolması düşünümsel (reflexive) eylemin 
hermeneutik ilkesinin bir örneğidir. Murakami'ye göre, ilerici 
liberalizmin düşüşü ve polimorfik liberalizmin yükselişi tari- 
hin sonu değildir. Bu sadece Batı devletleri (özellikle de son iki 
buçuk yüzyıldır dünya politikasını etkisi altında tutmuş İngiliz 
ve Amerikan büyük imparatorlukları) tarafından baskılanan bir 
tarihsel dönemin sonudur. Tarih, iki çeşit düşünümsel (reflexive) 
eylemin (aşkın, bilimsel-dini bir yanda, hermeneutik ve tarih- 
sel-pratik öte yanda) arasındaki diyalektik ilişkilerle sürdürüle- 
cektir. Doğu ve Batı'nın özcü görüşleriyle flört eden Murakami, 
düşünümsel (reflexive) eylemin neredeyse dik açıda kesişen iki 
eksen tarafından şekillendirildiğini öne sürer: bir yanda din ve 
bilim, diğer yanda ise tarih ve pratik vardır. 


Murakami'ye göre Yahudi-Hıristiyan geleneğinin parça- 
sı olan dinlerin mutlak karakterleri vardır; ölümden sonraki 
hayatta kurtuluş vaat ederler ve şiddete eğilimlidirler. Bunun 
aksine, Doğu dinleri yüksek kültürlü ve entelektüel ile basit 
ve popülerin bir potada erimesi ile şekillenirler, kurtuluşu bu 
dünyada vaat ederler ve barışçıl beraber yaşama ilkesine yat- 
kındırlar. Murakami'ye göre, polimorfik küreselcilikte kültürel 


43 Murakami, An Anti-Classical Political-Economic Analysis. 
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ölçekdeşlik umudu Batı tarafından yönetilen bir dünyada ev- 
rensel hukuk temelli standartlardan ve aşkın bir düşünce tipin- 
den kısmen uzaklaşmaya ve Doğu Asya ve başka medeniyetler 
tarafından da yerleşilen bir dünyada bağlamsal, kural temelli 
standartlara ve hermeneutik düşünce yapısına doğru gitmeye 
dayanır. 


Murakami'nin çalışmalarını karakterize eden felsefi spekü- 
lasyon ve psikolojik içgüdü bileşimi, dünya siyasetinin kurum- 
sal düzeni olarak polimorfik globalleşmeyi iyi bir şekilde yansıt- 
maz. Bu konuda, John Meyer'in sağladığı kurumsal bakış açısı 
daha faydalıdır.* Meyer, Latin Hıristiyanlık kültürünün seküler 
dünyanın yönetim biçiminin içeriğinden ziyade organizasyon 
biçimini değiştirdiğini savunur. Hıristiyanlık hem bireysel ça- 
baların güçlü ve yerel mobilizasyonu hem de genel ve evrensel 
uzun mesafeli ilişkileri bir araya getirmiştir. Hıristiyanlık dev- 
letlere ideolojik açıdan anlamlı birimler olarak siyasi önem ver- 
mek suretiyle toplu yaşam için kurumsal bir model sağlamıştır 
ve böylece küresel bölünme ve dağılmayı önlemiştir. Pek çok 
yüzyıl boyunca kilise, dünyanın verimli arazilerinin çoğunun 
sahibi olmuş, prenslerin siyasi uygulamalarının içeriğini 
tanımlayan ideolojiyi üretmiş ve büyük ölçekli dünya işlerinin 
kilise tarafından yönetilmesini meşrü kılmıştır. Hıristiyanlık, 
dünya siyasetinin hem merkezinde hem periferisinde olan ör- 
gütsel yaşamı olduğu kadar hem elitleri hem büyük kitleleri bir 
araya getiren genel bir medeniyetsel çerçeve sağlamıştır. Kilise, 
Batı'nın ekonomik canlılığını ve emperyalist atılımını yaratmış 
ve sürdürmüştür. 


Karl Deutsch, Latin Hıristiyanlığının neden birleşebildiğini 
ve de sonrasında neden bölünmeye mahküm olduğunu anlatan 
inandırıcı bir hikâye öne sürmüştür.“ Deutsch'a göre Orta Çağ 
Hıristiyanlığı'nı ruhani, dilbilimsel ve kültürel olarak bir araya 
getiren sebepler (ortak Latin dili, papanın paylaşılan hukuki ve 


44 John W. Meyer, “Conceptions of Christendom: Notes on the Distinctiveness of 
the West”, Melvin Kohn(der.), Newbury Park, Calif.: Sage, 1989, s. 395—413. 


45 Karl W. Deutsch, “Medieval Unity and the Economic Conditions for an Inter- 
national Civilization”, Canadian Journal of Economic and Political Science, Cilt: 10, 
Sayı: 1, Şubat 1944, s. 18-35. 
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ruhani otoritesi, Kutsal Roma İmparatorluğu'nun imparatorları 
tarafından sağlanan ortak siyasal liderlik ve paylaşılan Roma- 
nesk ve Gotik sanat ve mimari), tarihte bir geçiş dönemidir ve 
bu birliği ortaya çıkaran güçlerin tam da kendileri tarafından 
yok edilmiştir. 


Latin Hıristiyanlığı'nın uluslararası medeniyetinin ekono- 
mik temeli yokluktu — malların, hizmetlerin ve kalifiye persone- 
lin azlığı. Bu yokluk, ortak bir dil, âdetler, maneviyat, kanunlar, 
gelenekler ve aile bağları paylaşan toplulukların arasında ince 
bir ağın oluşmasına izin verdi. Bu ağ içerisinde, uzun mesafe- 
lere yayılan özelleşmiş üretim becerisi noktaları doğdu — örne- 
ğin İrlandalı keşişler, Alman şövalyeler, Lombardiyalı tüccarlar, 
Fransız usta mimarlar ve ileri derece tarım tekniklerine hâkim 
Flemen çiftçiler. Her ne kadar sabit kırsal nüfus içerisindeki dil 
ayrımları yerel ölçekte devam ettiyse de, birçok ülke arasında 
kurulan bu ince ağ ticaret, entelektüel hayat ve siyaset tarafın- 
dan bir araya getirilen pek çok medeniyetin yüzeysel bir ulusla- 
rarasılık yakalamasını sağlayacak koşulları yarattı. Deutsch, üç 
ana Avrupa medeniyeti teşhis eder: Batı ve Orta Avrupa'da Latin 
Hıristiyanlığı, Güneydoğu Avrupa'da Bizans ve İber Yarımadası 
ile Orta Doğu'da İslâm. Deutsch, aynı zamanda iki tane tüccar 
toplumun (bütün Avrupa'ya yayılan Yahudiler ve Kuzey Av- 
rupa'daki Vikingler) tamamlanmamış medeniyetsel özellikleri 
olduğunu ve ileri beceri ve üretim merkezleriyle yeterince ilişki- 
leri olmadığını söyler. 13. yüzyıl itibariyle, bu medeniyetlerden 
dördü Latin Hıristiyanlığı'na yol vermişti. Ancak, köy, tımar 
ve şehir arasında gitgide artan ilişkiler sonucunda ulusal ha- 
reketlilik arttı ve modem ulusalcılığın doğmasıyla uluslararası 
asimilasyonun hızı bu hareketin gerisinde kaldı. Böylece, artan 
ilişkiler eninde sonunda Latin Hıristiyanlığının çöküşüne neden 
oldu. 


Deutsch tartışmasını iki senaryo ile tamamlar. Bunlardan il- 
kinde, dünya, insanlığın çeşitli ve asimile olmamış çoğunluğunu 
ekonomik ilerlemeye yönlendiren koşulları kıtalar ve dünya ça- 
pında sağlayacak toplumsal ve politik katmanlanmanın olduğu 
sıkı bir sistem temeli üzerine oturan ince bir uluslararasıcılığın 
Orta Çağ/'daki birliğine dönecektir. İkinci senaryoda, dünyanın 
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her yerine ekonomik ilerlemeyi yayacak ve toplumsal hareket- 
lilik ile ulusal farklılıkların hızla artmasıyla ulusal kültür ve 
dillerin serpilmesine yol açacak uzun bir uluslararasılaşma ve 
küreselleşme döneminden geçecektir. İkinci Dünya Savaşı'nda 
Naziler kazanmış olsaydı, birinci senaryo “üstün ırk” ve “yük- 
sek kültür” kavramları etrafında ilerleyebilecekti. Onlar yerine 
İttifakın kazanması, dünya siyasetinde karakteristik olarak se- 
küler ve dini unsurları bir arada kullanan ve ulusalcılığın ço- 
gunlukla seküler din görevi gördüğü bir küresel medeniyet mo- 
demitesini yaratmıştır. 


Hıristiyanlığın kutsallıktan arındırılması ve bilim ve tekni- 
ğin 18. yüzyıldan itibaren yükselişe geçmiş olması ile ortaya 
çıkmakta olan küresel yönetim biçiminin içeriği dini olmaktan 
ziyade seküler oldu. Ancak, bu yönetimin tarihi temelleri ve 
dünyanın büyük dinlerinden birkaçının yeniden canlanan ya da 
devam eden titreşimi, dini son zamanlarda bir kez daha dünya 
politikasının gittikçe artan önemde bir parçası hâline getirdi. 
Murakami'nin ilgilendiği kültürlerin özdeşliği, dini inançların 
sürekli olarak geçerli olduğu bir dünyada organizasyonel form- 
ların ve kurumsal pratiklerin yayılması mirasında temellenmiş- 
tir. 


Kültürel ölçekdeşlikler, Hıristiyanlık'ın başka medeniyetler 
üzerindeki etkilerinin (modem devletin kurumsal olarak farklı- 
laşan modellerini, piyasa kapitalizminin güncel çeşitlemelerini 
ve farklı demokratik rejimleri içerecek şekilde) yarattığı kurum- 
sal modelden ortaya çıkan küresel toplumsal süreçlerin sonucu- 
dur. Siyasal çıkarları tanımlayan kimlik ve normları oluşturan, 
dönüştüren ve yeniden düzenleyen böylesine bir bağlamın orta- 
ya çıkması, kültürel ölçekdeşliği medeniyetsel devletler arasın- 
daki ilişki içerisinde önemli bir bağlantı hâline getirir. 


4. Sonuç 


Günlük haber manşetlerine göz gezdiren ve Mark 
Juergensmeyer'in dünya siyasetindeki dini şiddet analizini 
okuyanlar için sekülerizm, din ve uluslararası ilişkiler arasındaki 
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etkileşimi irdelemenin gereği âşikârdır.“ Ancak, dinin red- 
di “Uluslararası İlişkiler disiplininin genetik kodunda yazılı 
olduğundan”” uluslararası ilişkiler uzmanları bu işe neredeyse 
hiç girişmemişlerdir. Modern uluslararası devlet sisteminin ana 
aktörleri, amaçları ve anayasal uygulamaları Avrupa'daki din sa- 
vaşlarının sonunda ortaya çıktığından, Westphalia, domestik ve 
özel alanlardan dini kovduğu varsayılan devletlerarası sistemin 
kısa adı haline gelmiştir.*8 Cuius regio eius religio (iktidar kiminse, 
onun dini geçerlidir) ilkesi ile Avrupa'da dini konularda devletin 
tarafsızlığı doktrini ve uygulaması güya bütün dünyanın bu ko- 
nudaki tavrını belirlemiştir. Devletler arasında dini çoğulculuk 
ve iç işlere karışmamak sonunda kural hâline gelmiştir. 


Bu, sadece Avrupa siyasetinin değil, Westphalia'nın ilkeleri- 
nin de çarpıtılmış bir okumasını sunar. Din tarafından kontrol 
edilen uluslararası politikaların tarihsel evriminden seküler bir 
devlet sistemine geçiş hiç de yumuşak ve basit olmadı. Anthony 
Marx ve Linda Colley gibi tarihçiler, sırasıyla İspanyol Engi- 
zisyonu ve Protestan Reformu ile allak bullak olan İspanya ve 
İngiltere gibi modem devletlerin doğumunda güçlü ve dışlayı- 
cı dini elemanların mevcut olduğunu savunur.” Dini gerilim, 
insanları siyasete doğru hareketlendirmiş ve liderlere güçleri- 
ni sağlamlaştırmak için bir fırsat vermiştir. İngiltere, İsveç ve 


46 Mark Juergensmeyer, Terror in the Mind of God: The Global Rise of Religious Violen- 
ce, Berkeley: University of California Press, 2000. 


47 Pavlos Hatzopoulos, Fabio Petito, “The Return from Exile: An Introduction”, 
Fabio Petito, Pavlos Hatzopoulos (der.), Religion in International Relations: The 
Return from Exile, New York: Palgrave, 2003, s. 1. 


48 Daniel Philpott, Revolutions in Sovereignty: How Ideas Shaped Modern International 
Relations, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 2001; ve “The Religious 
Roots of Modern International Relations”, World Politics, Cilt: 52, Sayı: 2, 2000, 
206-245. 


49 John T. S. Madeley, “European Liberal Democracy and the Principle of State- 
Religious Neutrality”, John T. S. Madeley, Zsolt Enyedi(der.), Church and State 
in Contemporary Europe: The Chimera of Neutrality, London: Frank Cass, 2003, s. 
1-22; ve “A Framework for the Comparative Analysis of Church-State Relations 
in Europe”, Madeley, Enyedi (der.), Church and State in Contemporary Europe, s. 
2350, 


50 Bkz: Anthony W. Marx, Faith in Nation: Exclusionary Origins of Nationalism, New- 
York: Oxford University Press, 2003; ve Linda Colley, Britons: Forging the Nation 
1707-1837, New Haven, Conn.: Yale University Press, 1992. 
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Hollanda gibi Avrupa Devletleri kendilerini yeni İsrail olarak 
gördüler. Din, modern milliyetçiliğin de temelinde midir soru- 
su daha tartışmalıdır.” Eugen Weber'in savunduğu gibi, köy- 
lüler Fransız İhtilâliinden hemen sonra Fransız vatandaşlarına 
dönüşmüştür (1789'da Fransa'nın sadece dörtte biri Fransızca 
konuşuyordu). Ancak gene de modern ulusal bilincin kayna- 
ğı olarak dil ve matbaa milliyetçilik tarihinin başı olmayabilir. 
Deutsch'un argümanları Latin Hıristiyanlığı'nın çökmesine 
yol açan gelişmelerin, modern seküler devlet sisteminin din ile 
yoğrulmuş, gözünü kan bürümüş proto-milliyetçilik temelleri 
üzerinde gelişmesine neden olup olmadığını düşünmemize yol 
açar. Tebaalarının üzerinde mutlak güç sahibi olmak isteyen 
Avrupa devletleri hem dini tutkuları hem de özelleşmiş dini 
harekete geçirdi.” Sekülerleşme ve din böylece modem devlet 
sisteminin en başından beri iç içe geçmişti ve devlet eliyle özel- 
leşmenin dini siyasal olmaktan çıkartmasından görülebileceği 
gibi, günümüze kadar da böyle kaldı. Uluslararası ilişkiler te- 
orisindeki sosyolojik dönemeç günümüzde çoğunlukla kabul 
edilen analiz kategorilerini (kültür, kimlik, norm, fikir, ideoloji) 
uluslararası politikalarda sekülerizm ve din arasındaki bağları 
bir kere daha anlamak için kullanmayı mümkün kılmaktadır. 


Seküler uluslararası politikaların başlangıç noktalarının ge- 
leneksel anlayışları, dini motivasyonların süregelen ilintisini 
çoğunlukla medeniyetsel dilin kisvesi altına sakladı. Örneğin, 
Gerrit Gong'un 19. yüzyılda devlet uygulamaları hakkında bilgi 
veren medeniyetin standartları analizi, kimin insan olduğunu 
belirleyen Hıristiyan, beyaz ve erkek nosyonlarla şekillenmiş- 
ti.“ Egemenlik üzerine gelişmekte olan literatür, müdahale et- 


51 Alexander Stille, “Historians Trace an Unholy Alliance: Religion as the Root of- 
Nationalist Feeling”, New York Times, 31 Mayıs 2004, B9, B11. 


52 Eugen Weber, Peasants into Frenchmen: The Modernization of Rural France, 1870- 
1914, Stanford, Calif.: Stanford University Press, 1976. 


53 William T. Cavanaugh, “A Fire Strong Enough to Consume the House’: The 
Warsof Religion and the Rise of the State”, Modern Theology, Cilt: 11, Sayı: 4, 
Ekim 1995, s. 397—420. 


54 Gerrit W. Gong, The Standard of “Civilization” in Intemational Society, Oxford: Cla- 
rendon, 1994. Ayrıca bkz: Martha Finnemore, “Constructing Norms of Humanita- 
rian Intervention”, Katzenstein (der.), The Culture of National Security, s. 153-185. 


242 


meme politikası ile yönetilen egemen devletlerin kalıplaşmış 
görüşlerinin kötü tarih yazımı olduğunu göstermiştir.” Egemen 
devletler arasındaki seküler ilişkilerin pek çok unsurunun dini 
kökleri vardır. Örneğin James Kurth, özellikle Avrupa'daki in- 
san hakları devriminin öncüllerini geçmiş yüzyıllardan kalma 
Protestan misyoner heveslerinde bulur.?Amerika'nın din üzeri- 
ne temellenmiş milliyetçilik tanımı ise özellikle terör ile savaşta 
belirleyici bir öğe olmuştur. Sekülerizmlerin ve dinlerin çeşit- 
lemeleri Amerika adını verdiğimiz medeniyetsel devletin dün- 
ya politikalarında ve dış işlerinde hayati bir güç olmaya devam 
etmektedir. 


55 Stephen D. Krasner, Sovereignty: Organized Hypocrisy, Princeton, N.J.: Princeto- 
nUniversity Press, 1999; ve Stephen D. Krasner (der.), Problematic Sovereignty: 
Contested Rules and Political Possibilities, New York: Columbia University Press, 
2001. 


56 Carl Schmitt, Political Theology: Four Chapters on the Concept of Sovereignty, Camb- 
ridge, Mass.: MIT Press, 1985 [1922]. 


57 James Kurth, “Religion and Globalization”, 1998 Templeton Lecture on Religio- 
nand World Affairs, Foreign Policy Research Institute, Mayıs 1998. 
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İNAN(MAJMAYI ASKIYA ALMAK: SEKÜLER-DİNİ 
İKİLİĞİ VE ULUSLARARASI İLİŞKİLERİN ÇALIŞILMASI” 
o 
ELİZABETH SHAKMAN HURD 


Çeviren: Müge Durusu-Tanrıöver 


Mısır bugün, seküler ve dini olanın tanımlandığı ve rekabet etti- 
ği alanın temel yapısı üzerinden çetrefilli bir durum içerisinde- 
dir. Mübarek yönetiminde bu alanın yapısı, belli partileri, ku- 
rumları ve kolektif kimlik biçimlerini meşrülaştırmaya hizmet 
etti. Diğerlerini, örneğin rejim tarafından dini olarak tanımlanan 
partilerin tam katılımını men ederken, güçlü terörle mücadele 
kanunları ve Mübarek rejimi karşıtlarının şiddetle bastırılması 
gibi bazı siyasi uygulamalara olanak tanıdı. Bu ayrımlar ya- 
sallaştırıldı: Mısır Anayasası'nm 5. maddesine yapılan reviz- 
yonlar 2006 yılında herhangi bir şekilde din üzerine temellen- 
dirilmiş olan siyasi faaliyetleri yasakladı ve böylece Müslaman 
Kardeşler'i Mısır siyasetine katılmaktan men etti.' 


Bu durum sadece içişleri ile alakalı değildi. Amerika Birleşik 
Devletleri, başta İsrail devletinin güvenliği, teröre karşı savaşın 
sürdürülmesi ve petrole garantili erişim olarak tanımlanan böl- 
gedeki çıkarlarını korumak için bu devlet tarafından kurumsal- 
laştırılmış dini-seküler karşıtlığını güçlü ve belirgin bir şekilde 
destekledi. Eski Dışişleri Bakanı Condolezza Rice, 2005 yılında 


* SSRCDin, Sekülerizm ve Uluslarası İlişkiler Çalışma Grubu (SSRC Working Gro- 
up on Religion, Secularism & International Affairs) üyelerine bu bölüme yönelik 
yorumları ve katkıları için teşekkür ederim. 


1 Samer Shehata ve Joshua Stacher, “Boxing in the Brothers”, Middle East Report, 
8 Ağustos 2007, http://www.merip.org/mero/mero080807.html. 
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Kahire Amerikan Üniversitesi'nde yaptığı bir konuşmada şöy- 
le söyledi: “Bizim buradaki hedefimiz Mısır Hükümeti'ni ken- 
di kanunları ve umuyoruz ki gittikçe daha da çok reforme olan 
bir süreç ve bağlam içerisinde sivil toplum ve Mısır halkı ile öz- 
gür ve adaletli olacak seçimler için cesaretlendirmektir. Ancak, 
Müslüman Kardeşler ile iletişime geçmedik ve geçmiyoruz — 
geçmeyeceğiz.”? 


Samer Shehata ve Joshua Stacher'e göre, Bush yönetimi bu 
tutumunu Rice'ın ziyaretinden sonra daha da sertleştirdi. Müs- 
lüman Kardeşler'in parlamentodaki koltukların beşte birini 
kazandığı 2005 Mısır Genel Seçimleri sonrasında Mübarek re- 
jimi üzerindeki ABD baskısı azaldı ve 2006 yılında Hamas'ın 
zaferinin ardından tamamen bitti. Mübarek rejiminin yüzlerce 
Kardeş'i tutukladığı ve onlarcasını askeri mahkemelere gön- 
derdiği sırada Washington sessiz kaldı.? 2011'in başlarında Mı- 
sır halkının zengin bir kesitini sunan güçlü bir anti-Mübarek 
koalisyonu güç dengelerinin bütün yapısını alt üst etti. Ünlü 
Lübnanlı gazeteci Rami Khouri bu önemli değişimi “19201er ve 
30'larda İngiltere ve Fransa tarafından Arap dünyasında kuru- 
lan ve Amerika ile Sovyetler'in desteğiyle son 50 yıl boyunca 
sürdürülmüş olan sömürgecilik sonrası düzenin çözülmesi” 
olarak tanımladı.* Amerika Birleşik Devletleri ve Avrupa'daki 
karar alıcıların Mısır ve bölgenin başka yerlerindeki demokratik 
dönüşüm uyanışı söz konusuyken bölgesel güvenlik ve düzen 
adına seküler/dini siyasetin güvenlik konusu hâline getirilmesi- 
ne ne dereceye kadar bağlı kalacağı hâlâ belirsizdir. 


Bu kitabın amacı, seküler ve dini kategorileri, bu kategori- 
lerin kısıtlamalarının her geçen gün daha da belirginleştiği bir 
dünyada yeniden düşünmektir. Bunu akılda tutarak, bu bölüm, 
söz konusu soruları incelemenin iki temel terimi (seküler ve 
dini olan) arasındaki ilişkiyi sorgulamaktadır. Bu iki kategori 
arasındaki işbölümüne ben seküler/dini ikiliği adını veriyorum. 
2 Condoleezza Rice, “Question and Answer at the American University in Cairo”, 

20 Haziran 2005. 

3 Shehata veStacher, “Boxing in the Brothers.” 
4 RamiG.Khouri,“The Arab Freedom Epic.” Agence Globale, 2 Şubat 2011, http:// 


www agenceglobal.com/article.asp?id-2492. 
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Bu ikilik, özellikle sosyal bilimciler tarafından çoğunlukla sez- 
gisel olarak anlaşılan bir şey olarak algılanır. Linell E. Cady'nin 
gözlemlediği gibi, “sekülerleşmenin basmakalıp hikâyesi, dini/ 
seküler alanının mekânsal olarak ikiye ayrılmış bir resmini 
onaylar ve dini olanı gerçeküstü, akıldışı ve zaman aşımına uğ- 
ramış ile özdeşleştirirken; seküleri bilim, mantık ve modemite 
ile ilişkili olarak konumlandırır.”* Bu bölüm, ilgili tartışmayı 
resmetmek üzere yakın dönem dünya politikasından örnekler 
kullanarak seküler/dini ikiliğini siyasallaştırmaktadır. 


İnanmaf(ma)yı Askıya Almak 


Siyaset bilimi ve uluslararası ilişkilerdeki çoğu akademik tar- 
tışmalar seküler ve dini kavramlarının sabit bir tanımını var- 
sayar ve buradan yola çıkar. Uluslararası ilişkilere realist, libe- 
ral, İngiliz ekolü, feminist ve tarihsel-materyalist yaklaşımla- 
rın çoğu dine ya önceden tanımlanan şekliyle özel bir mesele, 
ya da antropologlar tarafından ele alınması gereken kültürel 
bir miras olarak bakar. Tarihsel rastgelelik ve toplumsal kim- 
liğe verdikleri dikkatle tanınan yapısalcılar bile sekülerizm si- 
yasetine ve dinin siyasi yönlerine az önem verdiler ve bunun 
yerine uluslararası normların devlet çıkarlarını ve kimlikleri 
nasıl etkilediğine bakmak için daha önceden var olan devlet 
birimlerinin etkileşimlerine odaklandılar ya da devletlerin 
ve devlet sistemlerinin sosyal yapılanmasına bakarken dini 
dışarıda bıraktılar. 


Bu disipliner gelenek, çalışmaların anahtar tanımlarını ve 
kavramlarını en baştan sabitlemekte ve günümüz dünya siyase- 
tinin bazı en hayati yönlerini sistematik olarak değerlendirmele- 
rin dışında bırakmaktadır. Dinin özelleştiği ve modern siyasete 
artık etki etmediği, ya da etkisinin belirli bir dini geleneğin ve 
onun politika üzerindeki dış etkisinin antropolojik çalışmaların- 
da titizlikle kapsanabileceği önyargısı, uluslararası ilişkiler aka- 
demisyenlerinin zamanımızın en belirgin siyasi gelişmelerini 
5 LinellE. Cady, “Royce, Dewey, and the Religion/Secular Classification: Toward 

a Kaleidoscopic Model”, American Journal of Theology & Philosophy, Cilt: 29, Sayı: 

3, Eylül 2008, s. 243—244. 
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kaçırmalarına ya da yanlış anlamalarına yol açmıştır. Bu dar gö- 
rüş, siyaset bilimi ve uluslararası ilişkilerin akademik çalışmala- 
rını yapılandıran katı ve tarihsel gerçekliklerden uzaklaşmış bir 
seküler/dini ikiliğine kısmen atfedilebilir. Mısır örneğinde gör- 
düğümüz gibi, bu akademik pratik, karşılık olarak siyasal pratik 
üzerinde belirli tip kısıtlamaları yansıtır ve güçlendirir. İki pra- 
tik biçiminde de belirtilen ve tekrar tekrar üretilen bu ikilik, ne- 
yin siyaset, neyin din sayıldığının ve birbirleriyle nasıl ilişkilen- 
diklerinin sınırını kontrol altında tutar. Bu ikilik, bilginin küre- 
sel üretiminde kritik bir rol oynamıştır. Alasdair Maclintyre'nın 
teori ve pratik arasındaki esnek ilişkiye dair gözlemlediği gibi, 
“Bir tanesi siyasi ve ahlâki eylemin öbürü ise siyasi ve ahlâki 
teorileştirmenin olmak üzere iki tarih olmamalıdır. Çünkü biri 
eylemler öbürü ise sadece teoriler tarafından oluşturulmuş iki 
ayrı geçmiş yoktur. Her eylem az çok teoriye dayalı inanç ve 
kavramların ifadeleri ve taşıyıcıları iken, her teori ve inancın her 
ifadesi siyasi ve ahlâki bir eylemdir.” 


Şunu açıklığa kavuşturmalıyım ki, seküler ve dini kategori- 
lerin, kişinin bakış açısına bağlı olarak analitik, politik veya meta- 
fizik belirginliği olmayacak kadar şiddetli şekilde dalgalandığını 
söylemiyorum. Bunun yerine, argümanımı üzerine kurduğum 
derin çoğulculuk perspektifinden bakınca bu kategorilerin 
sabit bir şekilde sorgulanmadan kabul edilmemeleri gerektiğini 
öneriyorum.” Seküler kategorisinin gücünü ve sınırlılıklarını açık- 
layamamak ve onun sadece dinle değil aynı zamanda diğer siya- 
sal fenomenlerle de olan değişken ve tartışmalı ilişkisi, buna karşıt 
olarak dünya siyasetinde basit ve çarpık bir şablon dayatma riski- 
ni taşımaktadır. Katı bir seküler/dini ayrımı, hem siyasetin hem de 
dinin belirli, tarihsel olarak rastlantısal ve çoğunlukla hegemonik 
tanımlarını sabitler. Bu, sosyal bilimciler için kısa vadede hayatı 
kolaylaştırırken; bu kategorilerin nasıl tanımlandığı, neyi temsil 
ettiği ya da etmediğinin onların siyasi olarak nasıl işlediklerini an- 
lamanın kritik olduğu bir dünyada pahalıya mal olur. 


6 Alasdair Macintyre, After Virtue: A Study in Moral Theory, 2. Baskı., Notre Dame, 
Ind. University of Notre Dame Press, 1997, s. 61. 


7 Derin çoğulculuk hakkında bkz: William E. Connolly, Pluralism, Durham, N.C.: 
Duke University Press, 2005. 
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Mamafih, din kategorisi seküler kategorisinden daha açık 
değildir.’ Seküler/din zıtlığının sabitliğini yeniden düşünmek; 
politikaya dair hem geleneksel rasyonel yaklaşımların, hem de 
geleneksel dini yaklaşımların dikkatinden kaçan siyaset biçim- 
lerinin ve konumlarının tanımlanması için yeni epistemolojik 
alanlar açar. Şu anda Türkiye'de olduğu ve aşağıda tartışıldığı 
üzere bu durum, seküler/dini ayrımının altenatif ömeklemele- 
rinin siyaset teorisi ve uygulamasının bir parçası hâline gelebil- 
mesine de yer açar.’ 


İkinci bir kısıtlama da şudur ki, bütün sosyal bilimciler tek 
bir kumaştan kesilmemiştir ve herhangi bir birey, kurum, patti, 
devlet veya uluslararası organizasyonun düşünmeden hangi 
seküler/dini ikiliğini desteklediği farklılık arz eder. Herkesin bu 
sorulara aynı şekilde yaklaştığını düşünmek hatalı olur. Yine de 
dinin belli çeşitleri gibi sekülerizmin belirli çeşitlerinin de, çoğu 
Avrupalı ve Amerikalı'nın din ve siyaseti de içeren temel kate- 
gorileri nasıl tanımladığının ve onlarla nasıl ilişki kurduğunun 
üzerinde düzenleyici bir etkisi vardır. Günümüzde sekülerin 
kendi kendine yeten dâhili bir alanla ilgili olanı işaret etmesiyle 
birlikte, Charles Taylor'ın bu kitabın birinci bölümünde tartış- 
tığı gibi, bu kategoriler zaman içinde de değişir. Seküler olarak 
tanımlanan uygulamalar, kurumlar ve oluş biçimleri, kamusal 
hayatın ve sosyo-bilimsel bilginin modern organizasyonunun 
sınırlarını biçimlendirir. Bu gelenekler sosyal gerçekliği sadece 
yansıtmaz, onun oluşturulmasına da yardım eder." Kilise ve 


8 Bkz: Timothy Fitzgerald, Discourse on Civility and Barbarity: A Critical History of 
Religion and Related Categories, New York: Oxford University Press, 2007. ve Talal 
Asad, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Christianity and 
Islam, Baltimore, Md.: Johns Hopkins University Press, 1993. 


9 Bu yeni epistemolojik ve siyasi mekânlar açma girişimi Papa XVI. Benedict'in 
Vatikan'ın ruhsal üstünlüğünü yeniden öne sürmesiyle karşılaştırılabilir. 
İnananları “gerçek inanç”a dönmeye çağıran Papa, onlara Protestanlar, ateistler, 
Müslümanlar, çoğulcular, Yahudiler, sekülerler ve bu inancı (sözde) tehdit eden- 
lere karşı olan şüphelerini daha da güçlendirmelerini önermiştir. Bkz: Robert 
Marquand, “A Church's Assertive Shift toward Tradition”, Christian Science Mo- 
nitor, 18 Temmuz 2007, http://www.csmonitor.com/2007/0718/p01s05-lire.html. 


10 Bu argüman şu kitabımın “Varieties of Secularism” (Sekülerizmin Çeşitleri] 
isimli ikinci bölümünden alınmıştır: Elizabeth Shakman Hurd, The Politics of 
Secularism in International Relations, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 
2008. Kitaptan yapılan alıntılar Princeton University Press'in izniyle burada ye- 
niden basılmıştır. 
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devlet ayrımını, dinin tanımını ve normal siyaseti neyin oluştur- 
duğunun kültürel, siyasi ve hukuki yapılarının etrafında kapalı- 
lığı ve mutabakatı oluşturan tutum, hassasiyet ve alışkanlıkları 
cisimleştirirler. Din kategorisini üretip sürdürecek ve akademik 
ve siyasal uygulamaların belli türlerinin önkoşullarını sağlama- 
ya yardımcı olacak, teşhis edilebilir bir seküler “siyasal yönetim 
modeli” vardır pek çok bağlamda. 


Sosyal bilimlerde düşünmeden kabul edilen katı seküler/dini 
ikiliği dünya siyaseti için en azından üç sonuç doğurdu. Öncelikle, 
sosyal bilimciler, araştırma sorularını tanımlamaya, yöntemlerini 
seçmeye ve rasyonel beşeri bilimlerin alanı olarak anlaşılan, ikili- 
ğin tamamen “seküler” tarafına düşen sonuçlar sunmaya teşvik 
edildi. Onlara gerçeküstü, bâtıl, öteki dünyaya ait, metafizik ve 
benzeri alanların konusu olarak görülen dinden uzak durmaları 
öğretildi. Bu, sosyal bilimcilerin dine ya hiç yaklaşmamalarına, 
yada onu siyasetin cinsiyet, kast ve (bazen) ulus gibi diğer belir- 
li, duygusal (seküler, rasyonel ya da evrensel) boyutlarından biri 
olarak ele almalarına yol açtı.? Seküler/dini ikiliği öyle çalışır ki, 
seküler olmamak duygusal, mantıksız, tahmin edilemeyen ve ge- 
lişim ilerlemesinin arkasında olmak olarak algılanır. Burada usul 
usul yürürlükte olan, sadece Batı'nın sekülerleşme anlatısı ile ka- 
ranlıktan çıkış yolunu bulduğu ve diğer medeniyetlerin Batı'nın 
yüzyıllar önce çözdüğü soruları cevaplamak için umutsuz bir 
arayış içinde olduğu düşüncesidir. Bu anlatı içinde beslenen şey 
ise sekülerin rasyonel kişisel çıkarların ve evrenselci etiğin do- 
ğal evi olduğu varsayımıdır."* Seküler, böylece sadece dine karşıt 
bir ilişki içinde durmakla kalmaz, aynı zamanda siyasetin ras- 


11 Talal Asad, “Responses”, içinde, David Scott and Charles Hirschkind(ed.), Po- 
wers of the Secular Modern: Talal Asad and His Interlocutors, Stanford, Calif.: Stan- 
ford University Press, 2006, s. 219. 


12 Sekülerin belirli modem ahlâki düzenler doğurma gücüyle ilgili olarak 
uluslararası ilişkilerde duygu ve etkinin bir tartışması için bkz: Andrew A. G. 
Ross, “Coming in from the Cold: Constructivism and Emotions,” European Jour- 
nal of International Relations, Cilt: 12, Sayı: 2, 2006, s. 197-222. 


13 Bkz: Mark Lilla, The Stillborn God: Religion, Politics, and the Modern West, New- 
York: Knopf, 2007. 


14 Craig Calhoun'a beni bu argümanı geliştirmem için cesaretlendirdiği için teşek- 
kür ederim. 
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yonel kişisel çıkarlar ya da evrenselci etik kategorilerine rahatça 
uymayan diğer boyutlarının da doğal eşi olur. 


Bu, sadece dini olana zıtlığı ile tanımlanmadığında seküle- 
rin sanıldığından daha güçlü ve geniş bir kategori olduğunu 
gösterir. Sabit seküler/dini ikiliği esnetildiğinde, modern otori- 
te oluşumları ilk başta göründüğünden daha geniş bir şekilde 
araştırılabilir. Seküler, Batı'nın ahlâk düzeninde iyi, rasyonel 
ve evrensel olanı temellendirip ona bir yer hazırlarken bir dizi 
mantıksız ya da mantıkdışı partikülerizmlerle*, saptırmalarla ve 
çeşitlemelerle karşılaştırılır. Din, her zaman olmasa da çoğun- 
lukla bu partikülerizmlerden bir tanesi olarak görülür. Tek aday 
o değildir: (sivil değil etnik) ulusalcılıkla bağlantılı kurumlar ve 
kimlikler, ırk, kast ve cinsiyet de seküler rasyonel kişisel çıkarlar 
ve/veya evrenselci etiğin zıttı olarak gösterilmiştir. Seküler kate- 
gorisinin dini olanı tanımlama ve sınırlama konusundaki eşsiz 
kapasitesini aşabilecek kapsamlı gücünü görebileceğimiz alan 
budur. Bu konuya aşağıda döneceğim. 


Seküler/dini ikiliğinin doğallaştırıtmasının ikinci sonucu da 
dinin ve siyasetin çalışılmasının din ya da yukarıda tartışılan di- 
ger kategorilere (zıtlık bu kategorileri etkin bir şekilde ayırmıştır) 
odaklı değil, bağımsız çalışma objeleri olarak ele alınan ve daha 
önceden tanımlanmış dini geleneklere ve bu geleneklerin siya- 
seti ne derece yönettiğine ve etkilediğine odaklı hâle gelmesidir. 
Bu işbölümü, araştırmaları ana akım (seküler) çalışmalar ile din 
ve din ile politika çalışmaları olarak ikiye ayırır. Dinin sekülere 
bağlantılı olarak sabit şekilde anlaşılması, sekülerin normal, ras- 
yonel siyaset ile ilintili olarak anlaşılmasını destekler. Din, inanç, 
kültür, gelenek, ruh hâli ve duygu gibi “normal” politikaların 
dışında kalan, siyasetin mantıksız ve evrensel olmayan boyutla- 
rının dışında kalan her şey için bir depo haline gelir. 


Seküler ile dini olanın sabit bir ikilik olarak algılanmasının 
üçüncü sonucu, dinin belirli (çoğunlukla tek tanrılı) bir tanımı- 
nın norm olarak algılanmasıdır. Bu tanım, bir çalışma nesnesi 
yaratır ve dini aktörleri ve kurumları belirli parametrelere göre 
tanımlar. Bu kısıtlar, Avrupalı ve Amerikan uluslararası ilişkiler 


* Kişinin kendisini belli bir fikre ya da topluluğa adaması. (e.n.) 


biliminde eğitilmiş olanları Avrupa dinsel tarihine ve deneyi- 
mine bir vurguyla beraber dünyayı belli bir biçimde okumaya 
zorlar ve siyasi aktörler, tarihler ve süreçlerden oluşan bütün bir 
yelpazeyi kaçırmalarına ya da yanlış anlamalarına sebep olur. 
Bunlar arasında belki de en önemli olanları sekülerin kendisi 
ile özdeşleşmiş ile uygulamaları sarmalayan ve sekülerin kendi 
iddiaları tarafından meşrülaştırılmış yoğun siyasi mücadeleler, 
tarihsel rastlantısallıklar, dinsel müphemlikler ve felsefi bilin- 
mezliklerdir. 


Din, sekülerizm ve uluslararası ilişkilerin çalışılması bu kı- 
sıtlamaların ele alınması ve din ile siyasetin anlaşılmasında yeni 
paradigmalara doğru yol alınabilmesi için inanma(ma)nın as- 
kıya alınmasını gerektirir. İnanmamayı sekülerin tikelliğinde 
askıya almayı (ya da bakış açısına bağlı olarak sekülerleşme 
anlatısının evrenselleştiren potansiyeline olan inancı askıya al- 
mayı) ve seküler/dini ikiliğe sabit değil değişen, evrimleşen ve 
tanımlaması zor olarak yaklaşmayı gerektirir. İnanma(ma)nın 
bu şekilde askıya alınması, bu kategorilerin sabitliğini çevre- 
leyen yüksek bir kesinlik derecesiyle devam ettirilen Avrupa- 
Amerikan sekülerizmlerine alışkın olanlar için rahatsızlık ve- 
rici olabilir. Ancak, bunun çabalamaya değeceğini göstermeyi 
umuyorum. Herhangi bir seküler/dini ikiliğinin sabit ve evren- 
sel olduğu varsayımını askıya alıp ona değişken, tarihsel rast- 
lantısallıkların sonucu olan ve seküler ile dini olanın ayrımının 


15 Şair ve filozof Samuel Taylor Coleridge“inanmamanın askıya alınması” terimini 
ilk kez Biographia Literaria (1817) isimli eserinde, şiirin yaratılması ve okunması 
bağlamında, “inanılmaz karakter ve olaylar çerçevesinde okuyucunun şüpheci- 
liğini gönüllü bir şekilde baskılaması”nı anlatmak için kullandı. Bu terimi ya- 
ratırken, Coleridge William Wordsworth ile Lyrical Ballads (1798) için yapacağı 
ortaklık için hazırlıklarını tanımlıyordu: “Benim çabalarımın doğaüstü, ya da en 
azından romantik, kişi ve karakterlere yoğunlaşacağı ve bu sayede bu düş göl- 
geleri için âna dair bir inanmamayı askıya alma, yani bir şiirsel inanç çıkarmak 
için yeterli gerçeklikbenzerliklerini ve insan ilgisini içsel doğamızdan çıkartına- 
yı amaçlayacağı kararlaştırılmıştı. Öte yandan, Mr. Wordsworth kendisini kendi 
kendinin objesi olarak sunmalıydı, günlük hayata bir yenilik büyüsü vermeli ve 
zihnin dikkatini sıradanın rehavetinden uyandırıp önümüzde uzanan dünya- 
nın şahaneliği ve mucizelerine yöneltmek için doğaüstüne eşdeğer bir duygu 
uyandırmalıydı.” William Safire bu söylem için şunu demiştir: “bağlam göz 
açıcıdır... Wordsworth alanında....“günlük hayata bir yenilik büyüsü vermeyi” 
başarmış...Coleridge ise tam ters yönde çalışmıştır.” -William Safire, “On Lan- 
guage”, New York Times Magazine, 7 Ekim 2007, s. 16. 
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sürmesinin ötesine giden geniş bir söylemsel alanı sürdürme ka- 
pasitesine sahip bir olgu olarak bakarsak, bu ayrımı entelektüel 
olarak verimli yönlere doğru çekebiliriz. 


Bu değişim başladı. Toplumlar içinde gittikçe artan ço- 
gulluklar, artan küresel bağımlılık, Hıristiyanlık dünyasının 
gerilemesi!*, Aydınlanma'nın evrenselliğinin sorgulanması ve 
dinden ilham alan kitlesel siyasi kimliklerin artması gibi geç 
modern dönem uluslararası ilişkiler gelişmeleri, yıllardır bu 
konuların çalışılmasını koşullandırmış olan asli tanımlar ve iki- 
liklerin (seküler rasyonel-dini irrasyonel, felsefi—teolojik, akıl- 
inanç) altüst edilmesini gerektirmektedir.” Sekülerizmin siya- 
setini anlamak işte inanma(ma)nın bu şekilde askıya alınmasını 
gerektirmektedir. Felsefe ve siyaset teorisindeki meslektaşları 
gibi, uluslararası ilişkiler teorisyenleri de kavramların tanım- 
larının ve aralarındaki ilişkilerin sabit olduğunu varsaymayan 
araştırma soruları sorma becerilerini geliştirmelidirler. Seküler 
ve dini olma iddialarının farklı koşullarda ne anlama geldiği ve 
bu iddiaların çeşitli çerçevelerde hangi siyasal sonuçları doğur- 
duğu tam da araştırmamız gereken könulardır. 


Sekülerizmi Siyasallaştırmak ve Tarihselleştirmek 


Bir araştırmacının araştırma konusunu nasıl belirlediği, sordu- 
gu soru tipleri ve seçtiği yöntemler kısmen onun seküler/dini 
ikiliği hakkındaki varsayımlarına bağlıdır. Charles Taylor buna 
sekülerleşme teorisinde “düşünülmeyen”i tartıştığında deği- 
nir: “Sekülerleşme sosyolojisi ve tarihinin çoğunluğu, yazarın 
bakışına karmaşık bir şekilde bağlı olan bir “düşünülmeyen” 


16 Bkz:Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2007, Bölüm 14, “Religion Today”. (Charles Taylor, Seküler Çağ, Bölüm 14, “Gü- 
nümüzde Din”.| 


17 William Connolly şöyle bir dünya tarifler: “öncelikle, tempodaki ivmelenme 
mesafeyi sıkıştırır ve birbirine bağımlılığı arttırır, ikinci olarak insanlığın en 
fazla %30'u kendini Hıristiyan olarak tarumlar, ve üçüncü olarak seküler ente- 
lektüellik dinler arasındaki ilişkileri düzenleyen tarafsız matris olmak için çok 
seyrek bir baz sunar.” William E. Connolly, “Catholicism and Philosophy: A 
Nontheistic Appreciation”, Ruth Abbey (ed.), Charles Taylor, Cambridge: Camb- 
ridge University Press, 2004, s. 178. 
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tarafından etkilenir ve şekillendirilir. Bu “düşünülmeyen” sa- 
dece kişinin görüşlerinin polemik olarak uzantısı değil, kişinin 
teorik hayâlgücünü sınırlayan inanç ve değerlerin oluşturduğu 
incelikli bir çerçevedir.”18 Çoğu uluslararası ilişkiler akademis- 
yeni, din dışı ya da dinsiz olduğu varsayılan sorulara, aktörlere, 
kurumlara ve süreçlere sekülerist bir “düşünülmeyen” içerisin- 
den bakar. Bu egemen yönelime karşı olarak diğerleri, gelenek- 
sel anlamlarıyla dini sorulara, aktörlere, kurumlara, meydan 
okumalara ve süreçlere odaklanır. Her iki durumda da, seküler 
ve dini arasındaki ilişkinin durağan olduğu varsayılır. Neyin 
seküler neyin dini olduğunun ontolojik olarak sabitlenmiş bir 
şekilde anlaşılması hem seküler aktörler, kurumlar ve süreçler- 
le ilgilenen analistlerin hem de dini aktör, kurum ve süreçlere 
odaklananların temelini oluşturur ve onlar tarafından güçlen- 
dirilir. Bunun doğal sonucu, dini aktörlerin ve kurumların doğ- 
rusal bir şekilde dini olandan sekülere doğru ilerlediği varsayı- 
mıdır. Demokratikleşme” üzerine üretilen literatürde de etkili 
olan bu gelişimci teleoloji, modern toplumsal imgenin önemli 
bir parçasıdır ve din ile siyasetin analizleri onun etkisine karşı 
bağışık değildir. 


Bu araştırma şeklinin ötesine geçmek ve seküler ile dini ara- 
sındaki karşılıklı oluşum ilişkisini ve ayrımlarında yansıyan güç 
ilişkilerini anlamak için sadece seküler analizler tarafından ele 
alınmayan dini aktörleri, değişkenleri, bakış açılarını, kurumları 
ve uygulamaları kapsamak yeterli değildir. Bu “ekle ve karıştır” 
tipi yaklaşım konuyu anlamamaktır, çünkü dini bir bakış açısı, 
değişken ya da aktörü eklemek, analizi yapılandıran temel kate- 
gorilerinin değişmeden kaldığı gerçeğini telafi etmez. Bu kitaptaki 
diğer yazarların da vurguladığı gibi, günümüz küresel siyasetini 
anlamak için gerekli olan dünyayı anlama şekline ulaşmak için 


18 Taylor, A Secular Age, s. 428. [Charles Taylor, Seküler Çağ] 


19 Jillian Schwedler, demokrasiye geçiş literatürüne dair eleştirisinde, “araştırma- 
alarınotoriterlik vedemokrasi arasındaki ‘boşluğun’ ilkel, geleneksel ya da ata- 
erkil yönetim sistemlerinden (otoriterizm) modern, rasyonel ve hukuki yönetim 
sistemlerine (demokrasi) aşamalannın sürekliliği tarafından tanımlandığı 
nosyonundan vazgeçmelidirler” der. Jillian Schwedler, Faith in Moderation: Isla- 
mist Parties in Jordan and Yemen, Cambridge: Cambridge University Press, 2006, 
s. 6. 


254 


değişmesi gereken, bu temel kategorilere düşünmeden bağlı kal- 
maktır. Görevimiz, ne açıklama gereği duymadan doğrudan gele- 
neksel bir seküler ya da dini bakış açısını kullanan ve bu sayede 
sorgulanması gereken kategori ve ayrımları yeniden üreten, ne de 
dini olandan sekülere doğal olarak gelişen, doğrusal bir gelişim 
olduğu varsayımına teslim olan araştırma soruları geliştirmektir. 


Bu, seküler/dini ikiliğinin tarihini ve siyasetini araştırmayı 
gerektirir. Hem sekülere hem de dini olana meyilli olanların 
zamanla anladığı gibi, bu iki giriş noktasının (kendi varsayılan 
epistemolojik bütünlüklerini karman çorman ederek) arasında 
kalan boşluklarla ve daha da önemlisi bu karmaşık ve dengesiz 
ikiliğin kendisinin altında yatan ve onu sürdüren geniş alan ile 
uğraşmaktan kaçmak neredeyse imkânsızdır.” Din ve uluslara- 
rası ilişkileri çalışmak seküler ile ilgilenmeyi gerektirir çünkü 
dinin, dini aktörlerin, dini öznelliklerin ve dini kurumların ta- 
nımları, sekülerizmin belli biçimleri ile bağlantılı belirli (ve ço- 
gunlukla değişken) varsayımlar ve tarihsel pratikler tarafından 
hayat bulmuştur ve bunlarla bağlantılıdır. Sekülerizm ve ulus- 
lararası ilişkileri çalışmak dini olanlailgilenmeyi gerektirir çün- 
kü sekülerizmin çeşitli biçimleri din ile ilgili belli varsayımları, 
tanımlamaları ve pratikleri (hem günümüzdeki pratikler, hem 
de tarihten kalanlar) beraberinde taşımaktadırlar. Talal Asad bu 
kategorilerin birbirine bağlılığını en inandırıcı şekilde tartışmış- 
tır. Gil Anidjar'ın gözlemlediği gibi, “Hiç kimse Asad'dan (ve 
belki de Said'den) daha fazla seküler üzerine olduğu kadar din 
ve dini olan ve bunların birbirini takip eden ayrımları üzerine 
tefekkür etmenin zorunluluğunu aynı tavırla göstermemiştir.”?! 


Kişisel bağlamda ya da disipliner normlar dâhilinde seküler/ 
dini ayrımını olduğu gibi kabul etmek uluslararası ilişkilerde se- 
külerizmin çeşitlerinin etkisini es geçmek anlamına gelir. Ulus- 


20 Bkz: Taylor, A Secular Age [Charles Taylor, Seküler Çağ); Talal Asad, Formations 
of the Secular: Christianity, Islam, Modemity, Stanford, Calif.: Stanford University 
Press, 2003; ve William E. Connolly, Why I Am Not a Secularist, Minneapolis: 
University of Minnesota Press, 1999. 


21 Gil Anidjar, “Secularism”, Critical Inquiry, Cilt: 33, Sonbahar 2006, s. 57-58 . Bkz: 
Asad, Formations of the Secular; ve Edward Said, The World, the Text, and the Critic, 
Cambridge, Mass. Harvard University Press, 1983. 
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lararası ilişkiler akademisyenlerinin bu ayrımın siyasal teori ve 
pratiği nasıl yapılandırdığını anlamaları gerekir. Uluslararası 
ilişkiler alanında seküler/dini ayrımının geleneksel tartışmaları 
“seküler”in ve dolayısıyla “dini olan”ın kesin tanımları olduğu- 
nu öngörür. Bu, seküler/dini ikiliğinin tarihselleştirilmesi ve si- 
yasallaştırılmasını gerektiren çalışma objelerinin tanım ve çerçe- 
velerini araştırmacıların görüş alanından çıkarır. Bu alanları aç- 
mak, seküler/dini ayrımının sabit, güvenilir ve evrensel olduğu 
-Taylor, Connolly ve Anijdar'ın Latin Hristiyanlığı'nın karma- 
şık hümanist mirasının farklı parçaları olarak çeşitli biçimlerde 
tanımladığı bir varsayımdır bu— düşüncesini terk etmekten 
geçer. Bu ikiliğin tarihsel ve siyasi koşullarının varlığını kabul 
etmek, uluslararası ilişkiler literatüründeki hipotezlerin, deney- 
lerin ve araştırma bulgularının içine işlemiş varsayımları eleşti- 
rel bir gözle yeniden değerlendirmeye yöneltir. 


Birkaç örnek göstermeme izin verin. Öncelikle, zıtlığı tarih- 
selleştirmek, sekülerizmin farklı çeşitlerini sürdüren varsayım- 
lara erişmemize ve dış politika ile uluslararası ilişkiler üzerin- 
deki siyasal etkilerini analiz etmemize izin verir. The Politics of 
Secularism in International Relations (Uluslarası İlişkilerde Se- 
külerizm Politikaları) kitabım ile yapmaya çalıştığım buydu. 
Bu kitap, belli bazı devlet (ve devlet üstü) kurumların din ile 
siyaset arasındaki ilişkileri içeren kamusal uzlaşmaları siyasal, 
yasal ve kültürel olarak nasıl organize ettiğini, yerleştirdiğini ve 
kurumsallaştırdığını analiz eder. Belli zamanlarda ve yerlerde 
hâkimiyet kurmuş olan sekülerizm biçimlerininin sınırlarını ve 
içeriklerini tanımlar ve bu geniş ve tartışmalı uzlaşmaların ulu- 
sal ve uluslarüstü toplumsal kimliklerin yaratılmasının ve yeni- 
den üretilmesinin içine işlediğini; yasal, dini ve siyasi gelenek ve 
kurumlarda yansıtıldıklarını ve çoğaltıldıklarını ve günlük pra- 
tikler, yaşanan deneyimler ve eğilimler ile sürdürüldüklerini ve 
dönüştürüldüklerini savunur. Ayrıca bu kamusal uzlaşmaların 
siyasal kolektivitelerin uluslararası sistemdeki diğer devletsel 
ya da devletüstü aktörleri nasıl temsil ettiklerini ve onlarla nasıl 
etkileştiklerini nasıl etkilediğini belirlemeye çabalar. Devlet ve 
bölge ölçeğinde geliştirilen din ve siyaset içeren ortak ilgi alan- 
ları, kimlikler ve gelenekler sistem düzeyinde etkilidir. Bilhassa 
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Avrupa ve Amerika Birleşik Devletleri'nde seküler ve dini ola- 
nın iç ilişkilerdeki müzakereleri Avrupalıların ve Amerikalıların 
Orta Doğu ve Kuzey Afrika'ya olan bağını etkilemiştir. Avrupa, 
Amerika Birleşik Devletleri ve değişen derecelerde diğer yerler- 
de dini ve siyasal olanın arasındaki ilişkiyi içeren iki grup ortak 
eğilim iki sekülerizm geleneği içerisinde kristalize olmuştur: 
laiklik ve benim verdiğim adıyla “Yahudi-Hıristiyan” seküle- 
rizmi.2 Ezcümle Yahudi-Hıristiyan sekülerizmi, en nihayetinde 
Yahudi-Hıristiyan olarak anılacak olan Hıristiyan geleneğine 
seküler hukuk, kurum ve siyasette daha az katı bir intibakını 
öngörürken, laiklik din olarak gördüğü şey ile seküler hukuk, 
kurum ve siyaset arasında katı bir ayrım üzerinde ısrar eder. Bu 
ortak inanç ve pratikler Avrupalıların ve Amerikalıların ulusla- 
rarası ilişkilerde yaklaşımlarını belirleyen kültürel ve dini arka 
plânın parçasını oluşturur. Bunlar dini olanın anlamı ve siyasi 
olan ilişkisine dair modem hassasiyetleri, alışkanlıkları, kanun- 
ları ve kurumları biçimlendiren güçlü ortak eğilimlerdir. 


İkinci olarak, yardım kuruluşlarını, teröristleri, misyonerleri, 
siyasi partileri, Katolik Kilisesi'ni, insan hakları aktivistlerini ve 
çevreci kuruluşları içeren pek çok uluslar-üstü aktörlerin kim- 
likleri ve faaliyet alanları, sabit bir seküler/dini ikiliğinin termi- 
nolojisi ile tasvir edilemez. Zıtlığı siyasallaştırmak ve tarihselleş- 
tirmek, seküler ve dini fikirler, aktörler ve kurumlar arasındaki 
bağlılık ve etkileşimlere erişmeyi ve toplumsal ve politik düze- 
nin modem biçimlerine katkıda bulunurken birbirlerini nasıl 
dönüştürdüklerini anlamayı mümkün kılar. Senegal'deki AIDS 
politikasını örnek alırsak, Alfred Stepan Senegal siyasi liderleri- 
nin AIDS ile savaşmak için dini liderlerin yardımını almak ve on- 
ları eğitmek ve Cuma dualarında, televizyon ve radyoda ve dini 
eğitim programlarında HIV/AIDS'i bir sorun olarak konuşmak 
gibi farklı stratejiler uyguladıklarını göstermiştir.” Bu çabaların 
bir sonucu olarak, 19801erin başından beri Senegal'deki HIV/ 


22 Benim “Yahudi-Hıristiyan” terimini bu kitabın ötesine taşan tartışmalarda nasıl 
tanımladığım için bkz: Elizabeth Shakman Hurd, “Secularism and İnternational 
Relations Theory”, içinde, Jack Snyder(ed.), Religion and International Relations 
Theory, New York: Columbia University Press, 2011. 


23 Alfred Stepan, “Rituals of Respect: Sufis and Secularists in Senegal” (yayınlan- 
mamış taslak). 
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AIDS oranları “ol'in altında kalmıştır. Bu gelişmeleri seküler/ 
dini ikiliğini yeniden düşünmeden anlamak mümkün değildir: 
Sadece sözde seküler siyasi ya da sözde dini aktörlere bakmak 
açıklamaları sistemik olarak önyargılara boğar ve bu gelişmele- 
rin dini aktörler ile seküler benzerleri arasındaki etkileşimlerin 
iki tarafı da nasıl değiştirdiği gibi en ilginç yanlarını dışarıda bı- 
rakır. Bu soruya seküler/dini ikiliği tarafından tanımlanmayan 
daha geniş bir pratiğin alanından yaklaşmak farklı fikirlerin, 
kurumların ve aktörlerin nasıl etkileştiklerine ve Stepan'ın ça- 
tışma ve tolerans mekânı olarak tanımladığı alanlar genişleyip 
daralırken birbirlerini nasıl yıkıp yeniden yaptıklarına bakmayı 
mümkün kılar. 


Aynı şey misyonerlik faaliyetleri için de geçerlidir. Sadece 
sözde seküler temalara, aktörlere ve kurumlara odaklanmak, eski 
Amerikan Protestan misyonerlerinin başlangıçtaki Amerika'nın 
sadece dindar bir Amerikalı olmanın değil, genel olarak Ame- 
rikalı olmanın anlamına yaptıkları katkıları gözden kaçırır. Se- 
küler/dini ayrımını siyasallaştırmak ve tarihselleştirmek, tartış- 
maların kenarında kalmış dini aktörlerin göz önüne alınması 
için alan açar. Erken Amerikan milliyetçiliği, o dönemin diğer 
milliyetçilikleri gibi, anti-İslâmcı oryantalizm, Hıristiyanlığın 
üstünlüğü idealleri ve yönetime Amerikan yaklaşımın eskiden 
olduğu gibi bugün de toplamı olduğundan sadece seküler bağ- 
lamda tümüyle anlaşılamaz? Amerikan dış ilişkilerine böyle bir 
yaklaşım takınmak seküler, dini ve siyasal olanın nasıl birbiriyle 
iç içe geçtiğine, etkileştiğine ve birbirini nasıl dönüştürdüğüne 
dair daha zengin ve ayrıntılı bir açıklamaya yöneltir. Bu aynı za- 
manda dini geleneklerin günümüzün “haydut devlet”, İslâmcı 
terörist ve İslâm'ın “yalan din” olarak tanımlanması gibi kav- 
ramlarının Amerikan siyaseti ve dış politikasında nasıl yeniden 
tanımlandığını ve yankılandığını görmeyi mümkün kılar.» 


24 Timothy Worthington Marr, Imagining Ishmael: Studies of Islamic Orientalism in 
America from the Puritans to Melville, Ann Arbor, Mich.: UMI, 1998, s. 87; ayrı- 
ca bkz: Timothy Worthington Marr, The Cultural Roots of American Islamicism, 
Cambridge: Cambridge University Press, 2006. 


25 Marr, Imagining Ishmael, s. 92. Ayrıca bkz: Richard Falk, “False Universalism and 
the Geopolitics of Exclusion: The Case of Islam”, Third World Quarterly, Cilt: 18, 
Sayı: 1, Mart 1997, s. 7-23. 
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Sekülerizm Politikaları ve İran'ın Amerika Karşıtlığı 


Seküler/dini ikiliğini siyasallaştırmak, küresel politikalardaki 
anahtar olay ve süreçlerin anlaşılması için kullanılan yorum 
filtrelerini değiştirir. Bu bölüm, bu argümanın sonuçlarını Ulus- 
lararı İlişkilerde Sekülerizm Politikaları'ndan iki vakaya yakın bir 
bakışla gösterir: 1978-79 İran Devrimi'ne Amerika'nın tepkisi ve 
Türkiye'de Adalet ve Kalkınma Partisi'nin yükselişi. 


Amerika'nın kültürel ve dini açılardan İran Devrimi'ni 
en güçlü şekilde kınaması, farklı çeşit seküleristlerin İran'da 
1978-79'da yaşanan gelişmelere dair farklı nedenlerle de olsa 
aynı sonuçlara ulaşması sonucunda gerçekleşti. Hem laik hem 
de Yahudi-Hıristiyan sekülerist açıklamalarda İran Devrimi 
medeniyetin gerilemesi olarak gösterilmişti; ilkinde izah edi- 
lemez ve irrasyonel modemite karşıtlığından, ikincisinde ise 
İslâm'ın ve sözde teokratik yatkınlıklarının canlanmasından do- 
layı. Richard Cottam'ın dediği gibi, iki durumda da “Humeyni 
fenomeni Şah'ın, liderliğini takip edemeyecek cahil ve farkında- 
lığı olmayan İranlılar için çok hızlı hareket etmesinin bir sonucu 
olarak açıklanmıştı.” Bu açıklama, devrimin Birleşik Devlet- 
ler'deki tasvirlerinde ilk sıraya yerleşmişti. Laikler için devrim, 
(herhangi) bir dini modemleşmekte olan ve dinin hoş karşılan- 
madığı kamusal alana doğrudan getirdiği için evrensel değerle- 
rin ve medeniyetin ilerlemesinin mağlübiyetiydi. Yahudi-Hris- 
tiyan sekülerleristleri için ise devrim, İslâm'ı modernleşmekte 
olan ve İslâm'ın hoş karşılanmadığı kamusal alana doğrudan 
getirdiği için Batı değerlerinin ve medeniyetin gelişiminin ye- 
nilgisini temsil etmekteydi. Beraber çalışan ve bölgedeki maddi 
ve stratejik çıkarlarla farklı zamanlarda bütünleşen bu iki sekü- 
lerizm çeşidinin Amerikan siyasal tahayyülündeki kararlılığı, 
İran Devrimi'ne Amerikan karşıtlığının hararetini açıklamaya 
yardım eder. 


Amerika'nın devrime tepkisi, sekülerizmin belirli çeşitleri- 
nin milli kimliklerin yaratılmasının ve yeniden üretilmesinin 
içine hangi yollardan işlediğini göstermektedir. Dine ve siyasete 


26 Richard W. Cottam, Iran and the United States: A Cold War Case Study, Pittsburgh, 
Pa; University of Pittsburgh Press, 1988, s. 13. 
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ilişkin hâlihazırdaki Amerikan kültürel ve siyasi varsayımlarını 
etkinleştirmenin yanı sıra, İran Devrimi, Amerikan milli kimlik- 
leri, sekülerizm ve demokrasi arasındaki güçlü bağlantı setine 
doğrudan bir hakareti temsil etmektedir. Seküler, rasyonel, de- 
mokratik Amerikan milli kimliği teokratik, irrasyonel, zorba 
Iran'a karşıtlık vasıtasıyla kısmen garantiye alındı. Bu, daha önce 
belirttiğim gibi, sekülerin çoğunlukla irasyonel ve partiküler 
olandan ayrılan şekliyle rasyonel ve evrensel olanı temsil etti- 
ği; seküler/dini olanın ötesine geçen bir dizi ayrımı çoğalttığı 
ve böylece seküler olmayanı anti-modern, anti-evrenselci ve 
ayrıca, bu örnekte, anti-Amerikan olarak tanımladığını (ve 
reddettiğini) göstermektedir. 


İran'daki otoriter bir sekülerizm empoze etme çabasını red- 
dederken, devrim, seküler modernleşme, seküler evrenselci- 
lik, rasyonel siyaset ve demokratikleşme arasındaki kurucu 
nitelikteki bağlantıyı sorguladı. Seküler-rasyonel-evrenselci/ 
dini-irrasyonel-partikülerci şeklindeki işbölümünü altüst etti. 
Gerçekten de, devrimcilerin esas mesajlarından biri de, dev- 
rim öncesi İran'da bu prensiplerin birbirine karşıt çalıştığıydı 
— seküler rasyonellik ve modernleşme, demokratikleşme yeri- 
ne baskıya yol açmıştı. Şah sekülerdi ancak demokratik değildi. 
Seküler modernleşme, yerel siyaset ve pratiklerin bastırılması 
için meşrülaştırıcı bir ilke görevi gördü.” Sekülerleşme ve onun 
rasyonel evrenselcilik ile demokratikleşmeye olan sözde redde- 
dilemez bağlantısına dair Batı önyargılarına meydan okurken, 
devrim, seküler/dini zıtlığının sabit değil toplumsal ve tarihsel 
olarak oluşturulduğuna dikkat çekti. Bu zıtlık, farklı tarihsel 
koşullarda, demokratikleşme için farklı sonuçlar doğuracak şe- 
kilde oluşturulabilir. Devrim, sekülerizmin her zaman rasyonel 
evrenselcilik hesabında çalışmadığını, farklı koşullarda farklı 
şekilde oluştuğunu gösterdi. İran'daki sekülerist yapılanmanın 
tesadüfi doğasını gösterirken, devrim, ABD de dâhil olmak üze- 
re her yerdeki seküler yapılanmaların esas itibariyle çekişmeli 
ve siyasallaşmış doğasını gözler önüne serdi. Devrim, İran'daki 


27 Ali Mirsepassi, Intellectual Discourse and the Politics of Modernization: Negotiating 
Modernity in Iran, Cambridge: Cambridge University Press, 2000. 


28 Fransa, Hindistan, Amerika Birleşik Devletleri ve Türkiye'de sekülerizmin tarihi 


260 


sekülerleşme ve demokratikleşme arasındaki arızi ilişkiyi des- 
teklerken, Amerika Birleşik Devletleri'nde din, demokrasi ve 
milli kimlik arasındaki çatışmalı ve çelişkili ilişkiye dikkat çekti. 
Devrim, modemite, seküler evrenselcilik ve demokratikleşme 
arasında önceden oluşmuş ve müzakere edilemeyecek bir uyum 
olduğuna dair bir dizi güçlü varsayıma dayanan Amerikan milli 
kimliği için bir meydan okuma niteliği taşıyordu. 


1979'dan itibaren Amerika Birleşik Devletleri'nde, Amerikan 
demokratik, sekülerci yapılanmasına karşı algılanan bu hakare- 
tin uluslararası siyasetteki sonuçlarından bir tanesi, (laik veya 
Yahudi-Hristiyan) seküler ve demokratik bir Amerika'yı savun- 
mak, (İslâmi) teokratik ve otoriter İran'a karşı durmaktı. İslâm 
ve İranlıları modem Amerikan medeniyetine karşı bir tehdit gibi 
göstermek, İran'ın (İslâmi) teokrasi ve zorbalığına karşı olarak, 
Amerikan ulusal kimliği, (laik ve Yahudi-Hristiyan) sekülerizmi 
ve demokrasi arasındaki bağları güçlendiren edimsel bir hare- 
ket oldu. Michael Dillon'un horror alieni” adını verdiği olgunun 
sekülerist bir versiyonu, Birleşik Devletler'i Şah'ın seküler ama 
demokratik olmayan rejiminden kendisini ayırmaya yönelerek, 
Amerikan kimliğini anlaşılmaz ve garip olan her şeyden (İslâm) 
tecrit etmeye, Amerikan ulusalcılığını evrenselci, demokratik, 
laik, Hıristiyan ve seküler olarak sağlamlaştırmak üzere Ame- 
rikan siyaset sahnesinde ortaya çıktı. Bu, Amerika'nın devrime 
tepkisinin yoğunluğunu ve Amerika'nın devrim sonrası İran'a 
karşıtlığının uzun solukluluğunu açıklamaya yarar. Bu antago- 
nizma sadece Orta Doğu'da çatışan ekonomik ve stratejik çıkar- 
ların sonucu değildir; bu faktörler geçmişte de bugün de hâlâ 
önemli olmaya devam etse de. Amerika Birleşik Devletleri'nin 
karmaşık ve melez kimliğini belirli bir İran figürüne karşıt ola- 
rak seküler, Hıristiyan ve demokratik olarak güvenceye alma 
sürecinin bir parçasıdır bu. Sadece Amerikan ulusal çıkarlarını 


ve siyaseti ile ilgili karşılaştırmalı ve global bir çalışma için, bkz: Linell E. Cady 
ve Elizabeth Shakman Hurd(ed.), Comparative Secularisms in a Global Age, New 
York: Palgrave Macmillan, 2010. 


29 Michael Dillon, “The Scandal of the Refugee: Some Reflections on the ‘Inter’ of 
İnternational Relations and Continental Thought”, içinde, David Campbell ve 
Michael |. Shapiro(ed.), Moral Spaces: Rethinking Ethics and World Politics, Minne- 
apolis: University of Minnesota, 1999, s. 104. 
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korumak için değil, gerçek bir Amerikan olmak için İran'a kar- 
şı olmak gerekiyordu. İran karşıtlığı, modernite, sekülerizm ve 
demokrasi arasındaki ilişkiye dair güçlü varsayımlar tarafından 
yaratılan Amerikan kimliğinin oluşumunun en azından bir par- 
çası oldu. Amerika'nın devrime tepkisi bu varsayımları görünür 
kıldı. İran karşıtlığı, geçmişte uluslararası ilişkilerde yapısalcıla- 
rın “konstrüktif norm” adını verdikleri şeydi ve bugün de hâlâ 
bir parça öyledir. 


Sekülerizm Siyaseti ve Türk Kemalizmine Karşı Meydan 
Okuma 


Başka hiçbir yer, Türk Kemalist düzeninin ve destekçilerinin 
coşkusu ile savunulan belli bir seküler/dini ayrımına sahip ol- 
mamıştır. Bu sebeple, Türkiye siyasetindeki yakın zamanda 
gerçekleşen politik gelişmeleri, ve özellikle AK Parti'nin (Adalet 
ve Kalkınma Partisi) yükselişini anlamak, seküler/dini ayrımı- 
nı siyasallaştırmadan ve tarihselleştirmeden mümkün değildir. 
Kemalist perspektiften bakıldığında, her ne pahasına olursa ol- 
sun baskılanması gereken, demokratik siyasete bir tehdit ola- 
rak görünür AKP. Kemalist pratiği canlı tutan katı seküler/dini 
ikiliğini yeniden değerlendirmek ise AKP'nin Türk siyasetinde- 
ki yükselişi hakkında farklı bir hikâye anlatmamıza izin verir.” 


1997 yılında Milli Güvenlik Kurulu (MGK) AKP'nin öncülü 
Refah Partisi'nin (RP) lideri Necmettin Erbakan'ı Türk devletinin 
seküler doğasını sağlamlaştıran ve siyasal İslâm'ı milli güvenlik 
kaygıları listesinin en tepesine yerleştiren on sekiz “tavsiye 
kararı”nı kabul etmeye zorladı. Asker resmi, adli ve sivil toplum 
kuruluşlarını Türkiye'de “İslâmi bir tehdit”in varlığı konusunda 
bilgilendirdi ve Erbakan 18 Haziran 1997 tarihinde istifa etti. Bu 
“yumuşak darbe”de ordu, askerin, sivil devlet memurlarının ve 
aydınların çoğunu içerisinde barındıran Kemalist yapının deste- 
ğini kullandı. Ocak 1998'de Anayasa Mahkemesi Refah Partisi'ni 
kapattı, Erbakan'ı Meclis'ten azletti, isyana teşvikten yargıladı, 


30 Daha detaylı bir anlatım için bkz: “Contested Secularisms in Turkey and Iran”, 
Hurd'ün 4. Bölümü, The Politics of Secularism, s.65—83. 
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beş sene boyunca siyasetten men etti ve partinin mallarına el 
koydu. Mahkeme, “laikliğin sadece din ile siyaset arasında bir 
ayrım değil, aynı zamanda din ve toplum arasında da gerekli 
bir bölme olduğunu” savundu.” Resmi kapatmaya kafa tutan 
RP, kendisi de Haziran 2001'de kapatılan ve “laiklik karşıtı fa- 
aliyetlerin odağı olmak”la suçlanan Fazilet Partisi ile devam et- 
tirdi. Fazilet ikiye bölündü: Necmettin Erbakan'ın önderlik ettiği 
muhafazakârlar Saadet Partisi'ni oluşturdu, reformistler ise Re- 
cep Tayyip Erdoğan başkanlığında AKP'yi kurdu. 3 Kasım 2002 
genel seçimlerinde AKP oyların %34'ünü alarak diğer bütün par- 
tileri açık ara geçti ve hükümeti kurup başbakan çıkarmaya hak 
kazandı. Bazıları AKP'nin 2002'nin sonlarında iktidara gelme- 
sinden beri Kemalist yapıyla yeniden müzakere etmekte olduğu- 
nu iddia etse de diğerleri, partinin önceki taahhütlerinden uzak- 
laşarak Kemalizm'e olan meydan okumasını daha cılız ya da yok 
denecek seviyeye çektiğini söylemektedir. Her hâlükârda, ordu 
ve onun batılı müttefiklerinin Türk siyasetinin İslâmlaşmasına 
ilişkin kaygılarına rağmen, parti İslâm hukukunu empoze et- 
medi. Bazılarının muhafazakâr demokrasi, diğerlerinin “Müslü- 
manlık“ olarak tanımladığı, içinde “dini ahlâkın kamusal hizme- 
tiesinlendirdiği, ancak aşırı dinciliğin bireylerin kamusal siyasal 
kimliğinin parçası olmadığı” bir modeli destekledi.” 


Ancak, yine de partiye dair şüpheler dile getirilmeye ve hat- 
ta Türk siyasetini belirlemeye devam etmektedir. 2006 ilkbaha- 
rında eski cumhurbaşkanı Süleyman Demirel, AKP'nin “takiye 
şüphesi altında kalmaya devam ettiğini söyleyerek, partinin 
Atatürk'ün sekülerizmine tamamen razı olduğuna bütün halkı 
ikna edemediğine işaret etti”. Nisan 2007'de dönemin cumhur- 
başkanı Ahmet Necdet Sezer, ülkenin seküler sisteminin “1923 
yılında cumhuriyetin kurulmasından beri en ciddi tehlike ile 
karşı karşıya olduğu”nu söyledi ve ordu dâhil olmak üzere dev- 


31 M. Hakan Yavuz, “Cleansing Islam from the Public Sphere”, Journal of Internati- 
onal Affairs, Cilt: 54, Sayı: 1, Sonbahar 2000, s. 38. 


32 Jenny White, “Turkey's New 'Muslimhood': The End of Islamism'?”, Congress 
Monthly, Kasım/Aralık 2003, s. 6-9. 


33 Gamze Çavdar, “Behind Turkey's Presidential Battle”, Middle East Report Online, 
7 Mayıs, 2007, http://www.merip.org/mero/mero050707.htınl. 
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letin bütün kurumlarının sistemi korumakla yükümlü olduğu- 
nu ifade etti.” 2007 Nisan'ının sonlarında yüz binlerce Kema- 
lizm destekçisi önce Ankara daha sonra da İstanbul'da eylemler 
yaptı. AKP cumhurbaşkanlığı için Abdullah Gül'ü aday olarak 
açıkladığında, muhalefet milletvekilleri TBMM'deki seçimi 
boykot etti” ve ordu resmi internet sitesinde “e-muhtıra” ola- 
rak anılan bir deklarasyon yayınlayarak “bir kısım çevrelerin”, 
“Türkiye Cumhuriyeti devletinin başta laiklik olmak üzere, te- 
mel değerlerini aşındırmak için bitmek tükenmez bir çaba içe- 
risinde” olduklarını ve ordunun “laikliğin kesin savunucusu” 
olduğunu, “gerektiğinde tavrını açık ve net bir şekilde” ortaya 
koyacağını ifade etti.” 


Tamamen olmasa da belirgin şekilde Türk ordusu tarafın- 
dan temsil edilen Kemalistler, Kemalist seküler/dini ikiliğinin 
destabilizasyonunu ve Türk laikliğinin yeniden görüşülmesini 
demokratik (yani Kemalist) normların ve kurumların savunul- 
ması için bastırılması gereken sürekli bir tehlike olarak görmek- 
tedir. Kemalist yapı ve Amerika Birleşik Devletleri'ni de içeren 
yabancı müttefikleri, parti tarafından sembolize edilen İslâmi 
siyaset özdeşleştirmesinin yükselişinden tedirgin olmuşlardır.” 
Kemalizm'in “seküler” tarafını tekelinde bulundurmaya çalıştı- 
ğı ve muhalif siyasal aktörleri gayrımeşrülaştırmak üzere “dini” 
olarak tanımladığı katı seküler/dini ikiliği, Mısır'daki Mübarek 


34 Aynı yerde, Milliyet, 13 Nisan 2007 referansı ile. 


35 Muhalafet, (emsali olmadığı hâlde) oylamanın yapılabilmesi için milletvekil- 
lerinin dörtte üçlük çoğunluğunun mevcut olması gerektiğini iddia etti ve iti- 
razını Anayasa Mahkemesi'ne taşıdı. Anayasa Mahkemesi 1 Mayıs 2007 tarihli 
ilk oylamayı iptal etti ve Başbakan Erdoğan bu karan “demokrasinin kalbine 
atılmış bir kurşun” olarak tanımladı. Gül, adaylığını beş gün sonra, bir tur daha 
başansız oylamanın ardından geri çekti. Andrew Finkel, “Turkey: Torn bet- 
ween God and State”, Le Monde Diplomatigue, Mayıs 2007, http://mondediplo. 
com/2007/05/O2turkey. 


36 Çavdar, “Behind Turkey's Presidential Battle”, Milliyet, 28 Nisan 2007 referansı 
ile. 
Çavdar “hükümetin bütün personele devlet memurları olduklarını hatırlatan 
ve demokrasilerde silahlı kuvvetlerin siyasete karışmasının kabul edilebilir 
olmadığını söyleyen bir karşı bildiri yayınladığı”nı belirtir. 


37 Türk ordusu 1998 yılında Erbakan hükümetinin ekarte edilmesinde İsrail ve 
Amerika Birleşik Devletleri'nin tam desteğine sahipti. Bkz: M. Hakan Yavuz, Is- 
lamic Political Identity in Turkey, New York: Oxford University Press, 2003, s. 254. 
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yönetiminde olduğu gibi Türkiye siyasetinde de güçlü bir kuv- 
vet olagelmiştir. Bu zıtlıktan bakıldığında, Kemalizm'e siyasal 
İslâm özdeşleşmesiyle herhangi bir bağı olan herhangi bir mey- 
dan okuma, modemleşmeden dönmenin ve ulusal ve bölgesel 
istikrar ile güvenliği tehdit eden arkaik siyasal düzen biçimle- 
rine yol alışın göstergesidir. Bu perspektiften, genel olarak din, 
özellikle de İslâm, “sanayileşme ve kentleşme ile yok olmaya 
mahküm bir gelişmemişlik kalıntısı” dır.” 


Sadece Kemalistler değil, pek çok başkaları da bu perspektifi 
normal ve doğal görürler. Seküler, sadece başlı başına dine kar- 
şı olarak değil, aynı zamanda modem ve demokratik olmanın 
ne anlama geldiğine ilişkin belli bir kavrayışa uymayan muha- 
lif siyasetin başka biçimlerinden ayrı olarak modem, rasyonel 
siyaset hesabına çalışır. Bu düşünce yapısı Avrupa İnsan Hak- 
ları Mahkemesi'nin 31 Temmuz 2001 tarihinde Türkiye'nin 
Refah Partisi'nin sindirilmesine destek verme kararına katkı- 
da bulunmuştur.” 4'e 3 oy çokluğu ile mahkeme, hükümetin 
partiyi yasaklamasının insan haklarına aykırı olmadığını, çünkü 
Türkiye'nin bu partinin demokratik topluma tehdit oluşturma- 
sı hakkında meşrü kaygıları olduğuna karar verdi.“ Çoğunluk, 
parti liderliğinin İslâmi hukuk tesis etme niyetinin Avrupa İn- 
san Hakları Sözleşmesi'nde vücut bulan değerler ile çeliştiğini 
ve liderliğin söylemlerinin iktidarı kazanmak ve elinde tutmak 
için güç kullanabileceklerini imâ ettiğini savundu.“ Mahkeme 
kararının hükümlerinin özetini içeren aşağıdaki alıntı, çoğun- 
luğun bir partinin ya belirli, devlet tarafından desteklenen bir 
laiklik çeşidini (Kemalizm) izlemesi gerektiği yoksa demokratik 
siyasete bir tehlike oluşturacağı şeklindeki Kemalist seküler/ 
dini ayrımına katıldığını göstermektedir: 


38 Haldun Gülalp, “Globalizing Postmodernism: Islamist and Western Social The- 
ory”, Economy and Society, Cilt: 26, Sayı: 3, Ağustos 1997, s. 431. 


39 Her ne kadar Avrupa İnsan Hakları Mahkemesi resmi bir AB kurumu olma- 
sa da, Türkiye'nin AB'ye tam üyelik arayışında olduğu bu zamanda kararları 
Türkiye'de önemli olarak görülüyor. 


40 Fransa, Türkiye, Norveç ve Arnavutluk hâkimleri çoğunluk kararını destekler- 
ken, Avusturya, Kıbrıs ve İngiliz hakimleri itiraz ettiler. 


41 Human Rights Watch World Report 2002: Turkey, http://www.hrw.org/wr2k2/ 
europe19.html. 
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Mahkeme, başvuru sahiplerine uygulanan cezaların mantık 
çerçevesinde bakıldığında demokratik toplumun korunması 
için hayati bir toplumsal gereği karşıladığının düşünülebilece- 
Bine, çünkü sekülerizm ilkesine başka bir anlam yükleme bahanesi ile 
(laiklik kast ediliyor, e.n.), Refah Partisi liderlerinin dini inanç 
farklılıklarını temel alan hukuki sistemlerin çoğulluğunu kur- 
ma ve Bildirge'de vücut bulan değerlere tam zıt olan bir hukuki 
sistem olan İslâmi hukuk (Şeriat) getirme niyeti gösterdiklerine 
karar vermiştir. Ayrıca, iktidara gelmek, ve özellikle iktidarda 
kalmak için kuvvete başvurma ile ilgili fikirleri muallâkta kal- 
mıştır. 


Mahkeme, fikir ve parti çeşitliliği demokrasinin doğasında 
olduğu için, her ne kadar siyasi partilerin kapatılması konusun- 
da devletlerin takdir marjı dar olsa da, ilgili devletin Bildirge 
normları ile uyumsuz olan böylesi bir siyasi programı sivil barış 
ve ülkenin demokratik rejimini tehlikeye sokan hareketler yo- 
luyla etkinleşmeden önce mantık çerçevesinde engelleyebilece- 
ğini göz önünde bulundurmuştur.? 


RP her ne kadar sekülerizmin Kemalist örneklemesine kar- 
şı olsa da, Batı, demokrasi ya da sekülerizme karşı radikal bir 
duruşu olmayan elemanlar içeren karmaşık bir fenomendi.# 
Bu karmaşıklıklar ve başka bir biçim sekülerizm desteklenirken 
Kemalizm'e karşı çıkılabileceği olgusu (ki bu RP'nin politikaları 
ve söylemlerinden ziyade ardılı AKP tarafından daha çok dile 
getirilmiştir) hem Türkiye Cumhuriyeti Anayasa Mahkemesi'nde 
hem de Avrupa İnsan Hakları Mahkemesi'nde bulunan Türk ve 
Avrupalı hukuk otoritelerinin sahip olduğu kategorizasyonlar- 
dan hiçbirine uymadı. Kemalist pratik tarafından tanımlanan 
ve onun yaklaşık yüz yıl önce kabaca model olarak kullandığı 
Avrupa sekülerizm geleneklerinden referans alan bir seküler/ 
dini ikiliğinden yola çıkan mahkemeler, iyi seküler demokrasi- 
nin (Kemalist formunda) altematifinin, modemizm karşıtı kötü 


42 Avrupa İnsan Hakları Mahkemesi kayıt memuru tarafından yayınlanan basın 
bildirisi, “Judgment in the Case of Refah Partisi (the Welfare Party) Erbakan, 
Kazan and Tekdal v. Turkey”, 31 Temmuz 2001 tarihli. 


43 Nilüfer Göle, “Authoritarian Secularism and Islamist Politics: The Case of Tur- 
key”, Augustus Richard Norton (ed.), Civil Society in the Middle East, Cilt: 1, New 
York: Brill, 1995, s. 38-39. 
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İslâmi teokrasi (Kemalizm'i ters yüz eden) olduğunu varsaydılar. 
Yargıçlar yeniden formüle edilmiş bir sekülerizm olasılığını “ba- 
hane” sayarak, partinin asıl amacının “şeriat ilân etmek” oldu- 
gunu savundu. Kemalizmin güncel hâlini sekülerizme en yakın 
nokta olarak görüp evrensel bir doğru, ya da en azından “Avrupa 
İnsan Hakları Bildirisi'nde vücut bulan değerler”in iyi bir karşı- 
lığı olarak aldılar. Kısaca, katı Kemalist bir seküler/dini ayrımına 
hem taraf olup hem de onun yeniden üretilmesini sağladılar. 


Türkiye'de yaşanan gelişmelere dair benim okumam ise Ke- 
malist seküler/dini ayrımını siyasallaştırmaktadır. Türkiye'deki 
siyasal İslâm özdeşleşmesinin yükselişte olması, modem olma- 
yan, sabit bir İslâmi geleneğe dönüşü değil, seküler/dini ayrımı 
da dâhil olmak üzere Kemalist kararların ve bu kararların te- 
melini oluşturup onları yeniden üreten geniş hukuki, kurumsal 
ve günlük pratikler dizilerinin yeniden müzakere edilmesini 
içerir. Bu, normal bir olgu olarak kabul ettiğimiz Kemalist se- 
küler/dini ayrımını sorgulamaya başladığımızda görünür hâle 
gelir. Bu makalenin ana argümanına geri dönersek, Türkiye'de- 
ki gelişmeler siyaset yapımını yapılaridıran asli kavram ve iki- 
liklerin (seküler karşısında dini, felsefi karşısında teolojik) altüst 
edilmesini gerektirir. Bu, sekülerizm, din ve siyaset hakkında 
sormamız gereken ve bu kavramlar ile aralarındaki ilişkiler hak- 
kında sabit tanımlar öngörmeyen araştırma sorularını geliştir- 
memiz için gerekli kavramsal alanı yaratır. Sormamız gereken 
sorular şunlardır; Türkiye'de seküler ya da dini olana dair iddi- 
alar ne anlama gelir ve bu iddiaların Türkiye özelindeki ahlâki 
ve siyasi etkileri nelerdir? 


Bu yaklaşım ayrıca Kemalist yapının devletin tanımladığı 
şekliyle (özellikle Sünni-Hanefi olmak üzere) İslâm ile belirli bir 
ilişkiyi ne derece yeniden ürettiğini gözler önüne serer. Kemalist 
pratik sürekli dini tanımlar ve kontrol eder. Devletin Kemalist 
güç odakları, güçlü oldukları sürece denetledikleri dinleri “te- 
olojik hâle getirmek” zorundadır. Bununla, devletin, seküler 
diğer devletler gibi, din adamı, söylem ve mantığı dinselleştir- 
mek ve ilâhiyat konusunda spekülasyonda bulunmak zorunda 
olmasını kastediyorum. Türkiye Cumhuriyeti ülkedeki 80,000 
camiinin tamamını kontrol eder ve imamlarını devlet memuru 
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olarak istihdam eder. Diyanet İşleri Başkanlığı'nın doktrini Sün- 
ni Hanefi İslâm'dır. Aleviler de dâhil olmak üzere Türk nüfu- 
sunun 7020-30'unu oluşturan diğer mezhepler devlet tarafından 
tanınmaz.“ 


Türkiye'de farklı kurgulanmış dini-politik kimlik ve pratik- 
lerin siyasal öneminin artması, Cumhuriyet'in kuruluşundan 
itibaren devlet otoriteleri tarafından onaylanmış ve uygulanmış 
olan otoriter Kemalist seküler/dini ikiliğine karşı oluşan toplu 
mücadelenin bir parçasıdır. Karşı fikirdeki bu politikalar sekü- 
ler, dini ve siyasi olan arasındaki ayrımı bölme ve düzenleme 
noktasındaki Kemalist teşebbüslere meydan okur. Kemalizm'in 
dini teolojik hâle getirme çabasına karşı çıkarlar. Bu meydan 
okumalar, dini ayrım ve uzlaşma için alternatif modellere kül- 
türel ve siyasal meşrüluk sağlamak için sarf edilmiş bir çabalar 
dizisidir. Seküler/dini ayrımının farklı bir simgeleştirmesinden 
yola çıkarlar ve bazı eleştirenlerin iddialarının aksine bu ayrımı 
kaldırmayı değil onu yeniden kurgulamayı amaçlarlar. 


Seküler/dini ikiliğini siyasallaştırmak, Türkiye'deki geliş- 
meleri Stepan'ın “ikiz tolerans” olarak adlandırdığı ve “siyasi 
kurumlarda dini otoritelere karşı, dindar kişi ve gruplarda ise 
siyasi kurumlara karşı hareket özgürlüğünün minimal sınırla- 
rının bir şekilde oluşturulması” olarak tanımladığı çerçeveden 
görmemizi sağlar.” Stepan'ın da sonuca vardığı gibi, “Batılı ol- 
mayan dinler ve demokrasiyle ilişkileri sorusunu düşündüğü- 
müz zaman, tek-sesliliği öngörmek yerine, bu doktrinlerin ikiz 
toleransının oluşumu için kullanılabilecek (ya da en azından 
onlar ile uyumlu) çok-sesli öğeler içerip içermediklerini araş- 
tırmak uygun görünmektedir.”“ Kemalizm'e meydan okuma, 
hem Kemalistlerin seküler/dini ayrımını tekellerine almaktaki 


44 Hakan Yavuz, “Islam and Europeanization in Turkish-Muslim Socio-Political 
Movements”, Peter J. Katzenstein ve Timothy Byrnes(ed.), Religion in an Expan- 
ding Europe, Cambridge: Cambridge Üniversity Press, s. 240. 


45 Alfred Stepan, “Religion, Democracy, and the “Twin Tolerations' ”, Larry Dia- 
mond, Marc F. Plattner, Philip J. Costopoulos(ed.), World Reli gions and Democ- 
racy, Baltimore, Md.: Johns Hopkins University Press, 2005, s. 3. Ikiz tolerans- 
ların daha detaylı bir tartışması için bkz: Alfred Stepan, Arguing Comparative 
Politics, New York: Oxford University Press, s. 213-254. 


46 Stepan, “Religion, Democracy, and the ‘Twin Tolerations”, Cilt: 44. 
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hem de İslâmi çok-seslilik geleneğine ve onun ikiz toleransla 
uyum potansiyelinin yetersizliğine tanıklık etmektedir. Kema- 
list kamusal alanı yeniden yapılandırma çabası, 1923'de Türkiye 
Cumhuriyeti'nin kurulmasından beri devlet otoriteleri tarafın- 
dan onaylanmış ve düzenlenmiş otoriter seküler geleneğe karşı 
bir meydan okumadır. Bu meydan okuma, Kemalizm'in teme- 
linde yatan ve onu canlı tutan seküler/dini ayrımının hâkim du- 
rumda mı kalacağı yoksa yeniden mi yapılandırılacağı sorusu- 
nu da içerir. Haziran 2007 seçimleri ve Ağustos 2007'de Gül'ün 
cumhurbaşkanlığına seçilmesinin ardından ikinci seçenek daha 
muhtemel gözükmektedir. 


Sonuç 


Özellikle, Avrupa ve Amerika sekülerizmleri gibi (örneğin 
Edgar Morin tarafından meşhur bir şekilde catholaicit& olarak 
adlandırılan Fransız laïcitési gibi) Hıristiyanlıktan değil, baş- 
ka dini geleneklerin içinden, etrafından ve karşısından çıkan 
sekülerizmler birbirinden farklıdır. Dünya siyasetinde seküler 
ve dini olanı çalışmak inan(ma)mayı askıya almayı ve bugüne 
kadarki sosyal bilim literatürünün çoğu tarafından altına imza 
atılmış katı seküler-dini ikiliğini sürdüren siyasal, felsefi ve dini 
kesinliklerin yeniden düşünülmesini gerektirir. Bu ayrımı siya- 
sallaştırmak ve tarihselleştirmek seküler ile dini olanın ve arala- 
rındaki ilişkilerin katı tanımları olduğunu varsaymayan araştır- 
ma soruları sorabilmek için atılması gereken ilk adımdır. Sekü- 
ler/dini ikilikleri dünya hakkında sahip olduğumuz görünür ve 
görünmez kılavuzluk eden farklı önyargılar, inançlar ve dinler 
(tanrısal, çok tanrılı, tanrısız) tarafından sürdürülen rastlantısal 
yapılardır. 


Bu ikiliği siyasallaştırırken ve tarihselleştirerek bu maka- 
le, diğer türlü sosyal bilimler tarafından kullanılan geleneksel 
araçların kapsayabileceği epistemolojik alanın ötesinde kalan 
seküler kategorisi tarafından uygulanan güç de dâhil olmak 
47 Yolande Jansen, “Laïcité, or the Politics of Republican Secularism”, Hent de Vri- 

es, Lawrence E. Sullivan(ed.), Political Theologies: Public Religions in a Post-Secular 


World, New York: Fordham University Press, 2006, s. 478-460. 
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üzere siyasetin ve siyasi otoritenin farklı boyutlarına dikkat çek- 
miştir. Bu paradigma değişimi, uluslararası ilişkiler alanına yeni 
anlayışlar getirir. Dünyayı daha bütüncül olarak görmemizi ve 
rasyonelliği reddetmeden daha büyük bir şeyin parçası olarak 
konumlandırmamızı sağlar. 
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ŞİDDETİN SEKÜLER VE DİNİ BOYUTLARINI 
YENİDEN DÜŞÜNMEK 
o 
MARK JUERGENSMEYER 


Çeviren: Cemre Güneş Şengül 


Son yıllarda tüm dünyada yükselen keskin yeni dini hareketle- 
rin arkasında yatan bazı ortak temalar bulunmaktadır. Geldik- 
leri dini geleneklere bakmaksızın -İslâmist Cihadist militanlar- 
dan Yahudi Arap- karşıtlarına, Birleşik Devletler'deki Hıristiyan 
milislerine kadar geniş bir yelpazeden- bu hareketlerin parçası 
olan aktivistler kendilerini düşman seküler dünyanın kuşatma- 
sı altındaki toplulukların bir parçası olarak ve hassas, kırılgan 
hissetmektedirler. 


Bu hareketler ideolojik olarak seküler devleti düşman olarak 
görmelerinde ortaklaşmaları bakımından kültürel oldukları ka- 
dar politiklerdir de. Hareketlerin taraftarları seküler milliyetçili- 
ge inançlarını yitirmişlerdir ve seküler devletleri kendi topluluk- 
larını korumak veya onları besleyecek ahlâki, siyasi, ekonomik 
ve sosyal gücü sağlamak konusunda yetersiz bir aygıt olarak 
görmektedirler. Dünyanın her tarafında politik aktivistlerle 
yapılmış pek çok görüşmenin sonunda, en sık rastladığım mo- 
tivasyon nedeni, özel olarak arzulanan politik bir hedef değil, 
modem dünyada kimlik ve kontrol kaybının iç kemiren hissiydi. 


Bu sosyal rahatsızlık hissi dini bir problem değildir ama pek 
çok çağdaş siyasal aktivizm hareketinde din, bir protesto ideolo- 
jisi hâline gelmiştir. Belirli dini imaj ve temalar, geleneksel kül- 


1 Bu makaledeki bir çok fikrin ilk zikredildiği yerler için bkz: Mark Juergensmey- 
er, “Is Religion the Problem?”, Hedgehog Review, Cilt: 6, Sayı: 1, Ilkbahar 2004, s. 
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tür ve kimliklerin düşmanı olarak algıladıklarına karşı koyarlar. 
Bunlar küresel seküler sistem ve onların ulus-devlet taraftarları- 
dır. Peki neden 21. yüzyılda toplumsal ve siyasal gerilimler din 
ve sekülerizm arasındaki karşı karşıya gelmeler olarak tasavvur 
edilmektedir? 


Bu ilginç bir sorudur. Cevaplardan biri bu problemin din 
tarafından olduğu kadar sekülerizm tarafından da yaratıldığı 
yönündedir. Ya da başka bir deyişle sorun, dini değerleri, pra- 
tikleri ve kimlikleri marjinalize eden seküler toplumsal düzen 
fikrinin inşâsı tarafından üretilmekte ve toplumsal ve kültürel 
hayâl kırıklıkları için potansiyel bir günah keçisi yaratmaktadır. 
Bireyler herhangi bir nedenden dolayı marjinalize edildiklerini , 
hissettiklerinde, içinde bulundukları durumların yabancılaştırı- 
cı seküler bir devlet tarafından beslendiğini kurgulayabilmek- 
tedirler. 


Her şiddet içeren dini aktivizm vakasında, bu radikal devlet- 
karşıtı dini ideolojilere sarılan taraftarlar, seküler devletin zulmü 
olarak algıladıkları durumdan dolayı kişisel üzüntü duyarlar. 
Bu zulmü, onurlarına bir saldırı olarak deneyimler, ve sonuç- 
ta hakarete uğramış ve utanmış hissederler. Çağdaş toplumun 
başarısızlıkları -ekonomik, siyasal ve kültürel olmasına rağmen- 
sıklıkla bireysel olarak aşağılanma, yabancılaştırılma ve kendilik 
kaybı biçiminde deneyimlenirler. Seküler devlet kurgulanmış 
bir düşmandır ve yozlaşmış, yeteneksiz veya militan yönetim 
biçimleri onların şeytani benlik imajlarına katkı sağlar. Seküler 
devlete karşı şiddet eylemleri, güç kazanmanın sembolik ifadele- 
ri hâline gelirler ve bir düşman ve marjinalize eden unsur olarak 
algılanan kamusal alanda bir kaldıraç gücü olarak tahayyül edi- 
lirler. Bu nedenle, bu eylemler yabancılaştırıcı küresel dünyayla 
kaynaşmanın talebi olarak ciddiye alınmalıdır. 


Görüştüğüm aktivistlerin dinin rolünü tanımlama biçimleri- 
ni düşünürken üzüntü verici bir sonuca vardım. Eğer din bun- 
ları tek başına yapabilecek bir varlık değilse, bununla bağlantı- 
lı olan şiddetin sebebi din değildi; bu, eylemcilerin ve onların 


21-33. ve Mark Juergensmeyer, Global Rebellion: Religious Challenges to the Secular 
State, Berkeley: University of California Press, 2008. 
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hasımlarının dini algılama biçimleri ile ilgiliydi. Problem özel- 
likle, kamusal hayatın dışına itilen “din” diye bir şeyin olduğu 
ve “sekülerizm”in kamusal alanı domine ettiği fikrinde yatar. 
Bu fikrin arkasında Aydınlanma çağından bu yana süregelen 
seküler ve dini olanlar arasındaki ayrımı düşünme alışkanlığı 
vardır. Dini ve seküler dünya arasındaki çatallaşmış bu görüntü 
sanal olarak bütün toplumlarda -Batı'da olduğu kadar bugünün 
Asya ve Müslüman dünyasında da- rağbet görür ve toplumsal 
ve kültürel gerilimlerin kamusal şiddet olarak zaman zaman 
patlak vermesi ile bağlantılı hâle gelir. Tarihin en büyük ironile- 
rinden biri, geç modernite dönemine ait seküler milliyetçiliğin- 
toplumsal hayata barış ve medeniyet getirmek anlamında- po- 
litik inşâsının çekişmeli bir fikir, anlaşmazlık ve tenkit kaynağı 
hâline gelmesidir. 


SEKÜLER DEVLETİN YÜKSELİŞİ 


Seküler ve dini dünya arasındaki bu çatallaşmanın nasıl ger- 
çekleştiği tam olarak net değildir. Bu durum genellikle Avrupa 
Aydınlanmasının bir icadı olarak tanımlanır, ancak bunun ön- 
cesinde de emsal durumlar vardır. Bazı görüşlere göre, seküler 
milliyetçilik 13. yüzyıl Fransasında, aynı yüzyılın başlarında 
güçten düşen ruhban sınıfının ardından seküler yöneticilerin 
desteklenmesi için yüceltilmiştir. 14. ve 15. yüzyıllarda seküler 
milliyetçi yönetimlere karşı bir tepki söz konusuydu; bir sonraki 
büyük laikleşme dalgası ise 16. yüzyılda geldi? Avrupa'daki ik- 
tidarın ilahi yönetim hakkı ile ilgili meydan okumalannın kök- 
leri en azından 12. yüzyıla uzanır; zaman zaman ilk modem po- 
litik filozof olarak görülen Salisburylli John, eğer kamu güvenini 
ihlâl ettilerse -gerekirse şiddet kullanarak- bu liderlerin vatana 
ihanet etmiş ve devrik sayılmaları gerektiğini savunmuştur ve 
14. yüzyılda Ockhamllı William da “seküler liderin ruhani lide- 
re boyun eğmemesi gerektiğini” iddia etmiştir.?* Ancak bu erken 


2 Joseph Strayer, Medieval Statecraft and the Perspectives of History, Princeton, N.J.: 
Princeton University Press, 1971, s. 262-26. 


3 Bkz: Sidney R. Packard, Twelfth-Century Europe: An Interpretive Essay, Amherst: 
University of Massachusetts Press, 1973, s.193-201; ve Thomas Molnar, “The 
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örneklere rağmen, seküler devletin ne olarak tanımlanacağının 
bağımsız ifadesi toplumsal düzenin aydınlanma fikrinin siyasal 
manifestosunda görülür. 


Aydınlanma düşüncesinde dinin rolünün anlaşılması zor- 
dur. John Locke ve Jean Jacgues Rousseau'nun dini duyarlılık- 
ları olmasına ve insan haklarını mümkün kılan kutsal bir dü- 
zeni hoş görmelerine rağmen, bu fikirler direkt olarak kilisenin 
iktidarı ve onların din görevlisi yöneticilerini desteklememiştir. 
Hıristiyanlığın “mâkuliyeti”ni savunsa da Locke'un sivil top- 
lumun temellerine dair düşüncelerinin kilise toplulukları ve 
Hıristiyan âlemi ile esas itibariyle bir bağlantısı yoktur. Çünkü 
Locke'un iddia ettiği üzere, insanlar tanrıdan önce “eşit ve ba- 
gımsızdır”, doğa kanunlarının gücünü uygulama imtiyazına 
sahiptirler ve her bireyin kendi özgürlüğünden mahrum kala- 
bilmesinin tek yolu “insanoğlunun rahat, güvenli ve barışçıl bi- 
çimde, diğerleri arasında yaşamak için bir topluluğa dâhil olup 
onunla özdeşleşmesidir” 5 Ayrıca Rousseau'nun toplumsal söz- 
leşme teorileri az da olsa dini inançlara bağlılığı gerektiriyordu. 
Rousseau'ya göre toplumsal sözleşme, yönetilmeye ihtiyacı olan 
insanların örtük bir teslimiyeti ve devletin koruması karşılığın- 
da bazı hak ve özgürlüklerinden gönüllü olarak feragat edecek- 
lerinin ifadesidir. Bu, Rousseau'nun “sivil özgürlük” vasıtasıyla 
sağlanan güvenlik ve adalet için bireyin “doğal özgürlük”ü de- 
diği şeyin takasıdır.9 Rousseau, devletin ahlâki meşrüiyet için 
kiliseye ihtiyaç duymadığını ifade eder; halk bu meşrüiyeti tanrı 
tarafından bahşedilmiş doğal düzenin bir parçası olan kendile- 
rine verili kutsal hak aracılığıyla sağlar. Onların seküler ulus ve 


Medieval Beginnings of Political Secularization”, George W. Carey; James V. 
Schall (ed.), Essays on Christianity and Political Philosophy, Lanham, Md.: Univer- 
sity Press of America, 1985, s.43. 


4 Ömek olarak bkz: Jonathan Sheehan, “Enlightenment, Religion, and the Enigma 
of Secularization”, American Historical Review, Cilt: 108, Sayı: 4, Ekim 2003, s. 
1061-1080; ve David Sorkin, The Religious Enlightenment: Protestants, Jews, and 
Catholics from London to Vienna, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 2009. 


5 John Locke, “Of the Beginnings of Political Societies”, The Second Treatise on Go- 
vernment, New York: Cambridge University Press, 1960, s. 375. 


© Jean-Jacques Rousseau, “On the Civil State”, The Social Contract, New York: Poc- 
ket, 1967, s. 23. 
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devlet kavramları dini -en azından kilise dinini- kamusal haya- 
tın dışına çıkarma etkisine sahipti. 


Bir zamanlar bir tarihçinin söylediği gibi, Orta Çağ kilisesi 
“devletin bazı boyutlarını” elinde bulunduruyordu ve “seküler 
muhaliflerin çoğundan” daha fazla siyasal erki yürütüyordu.” 
Bununla birlikte, 19. yüzyılın ortalarından itibaren Hıristiyan 
kiliselerinin Avrupa ve Amerika siyaseti üzerindeki bu büyük 
etkisi ortadan kalktı. Bütün bu sosyal ve siyasal çeşitliliği ile, Hı- 
ristiyanlığın harika Orta Çağı'nın anıtı olan Kilise, “kiliseler'le, 
yani Protestanlığın çeşitli tarikatları ve Roman Katolisizminin 
ziyadesiyle depolitize versiyonuyla yer değiştiriyordu. Bu kili- 
seler, pek de etraflarındaki toplumsal ve siyasal dünyanın far- 
kında olmayan dini kulüpler, boş zamanlarında bireylerin ilahi 
ahlâk gelişimlerini sağlayabilecekleri gönüllü dernekler olarak 
işlev görüyorlardı.? 


Aydınlanma, yeni bir terim olan “sekülerizm” ile tanımla- 
nan din -yani problemli ve kavramsal olarak toplumsal hayatın 
geri kalan kısımlarından ayrılmış görünen kurum ve inançlarla 
çevrili bir terimin daha geniş anlamlı tanımı- hakkında yeni bir 
düşünme biçiminin yolunu açtı. O zamanlar Avrupa'da pek çok 
insanın korktuğu şey, ruhban sınıfının ekonomik ve siyasal ik- 
tidarı ve 16. ve 17. yüzyılın korkunç din savaşları ile bağlantılı 
olan fanatizmi idi. Bunlar ancak seküler yapısı içinde dine sınır- 
lılıklar getiren bir toplum içinde kontrol edilebilirdi. 


Batı'da bir din daha az siyasi olabilirken, aynı anda onun 
seküler milliyetçi biçimi daha dindar olabiliyordu. Din, Aydın- 
lanma atalarını tedirgin edebilecek olan romantik ve zenofobik 
(yabancı düşmanlığı, e.n.) imajlarla kaplanır olmuştu. 19. yüz- 
yılda milliyetçilik ateşini büyük ölçüde geliştiren model, Fran- 
sız Devrimi, devrimci demokrasisinin içine bir de dini hararet 
zerk etti; devrim, ruhban sınıfının demagojik liderleri arasında 


7 Strayer, Medieval Statecraft, s. 323. 


8 19. ve 20. yüzyıllarda kilisenin birkaç seküler reformu desteklemesine rağmen, 
Batı'da din büyük ölçüde Whitehead'in tanımına uymaktadır: “din bireyin ken- 
di başına yaptığı şeydi.” Alfred North Whitehead, Religion in the Making, F. S. C. 
Northrup ve Mason W. Gross (Ed.), Alfred North Whitehead: An Anthology, New 
York; Macmillan, 1961, 5.472. 
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bölüştürdüğü iktidarının ve aklın tapınağı olarak tanımlanan 
duruma kölece adanmışlığın tuzakları ile mücadele etti. Alexis 
de Tocgueville'e göre, Fransız Devrimi “pek çok açıdan dini bir 
devrim olarak addedilebilir”* Amerikan Devrimi'nin de dini 
bir tarafı vardı; devrim liderlerinin çoğu, “dini (kiliseyi) bilginin 
ışığının etkisine açmaya adanmış” bir bilim dini ve doğal hukuk 
olan 18. yüzyıl Deizminden etkilenmişlerdi.!9 Fransa'da olduğu 
gibi Amerikan milliyetçiliği de seküler milliyetçilik ideallerini 
ve Hıristiyanlığın sembollerini “sivil din” adını verilen şeye ye- 
direrek kendi tipik özelliklerini geliştirdi." 


19. yüzyıl, Tocgueville'in “garip” seküler milliyetçilik 
“dini”nin, “İslâm gibi, misyonerleri, militanları ve şehitleri ile 
dünyayı işgâl”inin gerçekleşeceği şeklindeki kehanetine tanıklık 
etti? Bu garip din neredeyse misyoner bir gayretle baştan başa 
tüm dünyaya yayıldı ve Asya, Afrika ve Latin Amerika'nın yeni 
sömürgeleştirilen bölgelerine sömürgecilik ideolojisini taşıma- 
nın bir parçası olarak gönderildi. Bu durum, ulus-inşâsı süreci 
olarak bilinen sürecin ideolojik ortağı hâline geldi. Sömürgeci 
yönetimlerin sömürgelerini ulus-devlete dönüşmeleri için siya- 
sal ve ekonomik altyapı sağlaması sırasında seküler milliyetçilik 
de yan mahsul olarak ortaya çıktı. Önceki yüzyıllarda Batı'da ol- 
duğu gibi, 19. ve 20. yüzyıllarda sömürge ülkelerindeki seküler 
milliyetçilik, sosyo-politik düzen ve bireyin devletle ilişkilerini 
algılamanın birisi din, diğeri ise seküler sözleşme tarafından şe- 
killendirilmiş iki farklı yolunun karşılaşmasını temsil etmektedir. 


Batı'da, bu karşılaşma ve ona eşlik eden ideolojik, ekonomik 
ve siyasal geçişler, dışardan gelen sömürgeci ya da yeni-sömür- 
geci bir kontrolün müdahalesi tarafından karmaşık olmayan 


9 Alexis de Tocqueville, The Old Regime and the French Revolution, çev. Stuart Gil- 
bert, New York: Doubleday, Anchor, 1955, s. 11. Ayrıca bkz: John McManners, 
The French Revolution and the Church, Westport, Conn.: Greenwood, 1969. 


10 Ernst Cassirer, The Philosophy of the Enlightenment, Boston: Beacon, 1955, s.171. 
Deizm'e kendini adamışlar arasında Thomas Jefferson, Benjamin Franklin, ve 
Birleşik Devletler'deki diğer kurucu babalar gösterilebilir. 


11 Robert Bellah, “Civil Religion in America”, Daedalus, Cilt: 96, Sayı:1, Kış 1967, 
s.1-22. 


12 Tocqueville, The Old Regime, s. 13. 
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bir biçimde, uzun yıllar evvel gerçekleşmiştir. Bununla birlikte, 
20. ve 21. yüzyılın yeni ulusları aynı zorluklarla daha kısa bir 
zaman dilimi içinde yüzleştiler ve eşzamanlı olarak sömürge- 
ci yönetimin yan ürünleri olarak onlara dayatılan politikaların 
yeni biçimleri ile mücadele ettiler. Ancak Batı'da olduğu gibi, 
asıl olarak yüzleştikleri zorluk, eski dini dünya görüşü ile sekü- 
ler milliyetçilik tarafından şekillendirilmiş yeni dünya görüşü 
arasındaki karşılaşmayı kapsamaktadır. 


Avrupalılar dünyanın geri kalanını sömürgeleştirdiklerinde, 
güçlerini genelde tüm dünyayı kendilerine benzetme arzusun- 
dan alıyorlardı. İmparatorluklar ekonomik olarak külfetli hâle 
geldiklerinde bile, kültürel misyonları harcadıkları çabayı haklı 
çıkarmaya yetiyordu." Sömürgeci yöneticilerin seküler milliyet- 
çi görüşe bağlılıkları onların peşini bırakmayan Hıristiyan mis- 
yonerleri ile aralarında neden bu sıklıkta husumet olduğunu 
da açıklıyor: misyonerler, liberal sömürgecilerin rakipleriydi. 
Genel olarak, kilisenin eski dini ideolojisi, çoğu sömürgecinin 
Batı'nın karakteristiği olmasını dilediği yeni seküler ideoloji için 
bir tehditti."* 3 


20. yüzyılın ortalarında, sömürge güçleri geri çekildiğinde, 
arkalarında kendi çizdikleri coğrafî sınırları ve kendi şekillen- 
dirdikleri siyasal kurumları bıraktılar. Osmanlı, Habsburg, 
Fransız ve İngiliz imparatorluklarının yönetim birimleri olarak 
yaratılmış Üçüncü Dünya ulusu sınırlarının çoğu, etnik ve dilsel 


13 Sömürgeci hükümetler içindeki liberal politikacılar, Batı politik düzeni kavram- 
larını aktarmak konusunda muhafazakârların olduğundan daha ısrarcıydılar. 
Örneğin, Hindistan'daki İngiliz kontrolünün altın cağında, Whigs de William 
Gladstone gibi, İngiliz mevcudiyetinin “dostlarımızın politik eğitimine katkı- 
da bulunmak için” olduğu düşünesindeydi; H. C. G. Matthew (Akt.), Gladstone, 
Cilt: 1809-1874, Sayı: 1, Oxford: Clarendon, 1986, s. 188. Ancak, Benjamin Dis- 
raeli gibi muhafazakârlar, İngilizler “kanunlar ve görenekler, mülkiyet ve din”i 
de içeren geleneksel pratiklere “saygı duymalı ve sürdürmeliydi”; Hindistan'da 
1857 yılında Sepoy Ayaklanması'nın ardından yapılan bir konuşmadan akta- 
rılmıştır, Wiliam Monypenny ve George Buckle (Akt.), The Life of Disraeli, Cilt: 
1804-1859, Sayı: 1, London: John Murton, 1929, s.1488-1489. Sonunda, liberal 
görüş ve Hindistan'da doğan İngiliz tarzı seküler milliyetçilik kavramı, eğitimli 
Hint elitleri arasında bile benimsendi. 


14 Diğer yandan bütün misyoner faaliyetler de küçümsenmiş değildi. Zaman za- 
man Anglikanlar Batı'nın uygarlaştırıcı rolüne ortak olarak görüldüler. Aktivist, 
Evanjelik misyonerler ise daha büyük tehdit olarak algılandılar. 
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topluluklar arasındaki doğal ayrışmaları sürdürmekte başarı- 
sız oldularsa bile, bağımsızlıklarından sonra da ayakta kalma- 
ya devam ettiler. 20. yüzyılın ortalarından itibaren, sömürgeci 
dönemin kültürel hedeflerine ulaşılmış gibi görünse de, politik 
bağlar gerilmişti, yeni uluslar Batılılaştırılmış ülkelerin bütün 
donanımlarını ellerinde bulunduruyorlardı. 


1990Tara kadar bozulmadan fiilen varlığını sürdürebilmiş 
tek imparatorluk Sovyetler Birliği'ydi. Pek tabii Sovyetler çok 
çeşitli siyasal düzen görüşlerinin üzerine kurulmuştu. Bunlar- 
dan biri olan uluslararası sosyalizmin ise kapitalist ulusların 
bir ağı ile yer değiştirmesi bekleniyordu. Lâkin pek çok Sovyet 
devletinin algısı, kendi uluslarının, yeni bir emperyalizm biçimi 
olan seküler Rusya sömürgeleri olarak bir yeni enternasyona- 
lizmde o kadar da entegre birimler olmadıkları yönündeydi. Bu 
gerçeklik, Sovyetler Birliği ve 90Tardaki etki alanı dağıldıktan 
sonra, eski etnik ve ulusal bağlılıklar ön plâna çıktığında çarpıcı 
biçimde açıklık kazandı. 


SEKÜLER MİLLİYETÇİLİĞİN ALTIN ÇAĞI: 1945-1990 


20. yüzyılın ortalarında, gelişmekte olan ülkelerdeki pek çok sö- 
mürge bağımsızlık kazanırken, Avrupalılar ve Amerikalılar bu 
yeni ulusların özgürlüğü hakkında neler bekledikleri ile ilgili 
neredeyse dini bir gayretle, milliyetçiliğin tüm dünyaya yayıl- 
masını coşkunlukla yazıyorlardı. Seküler milliyetçilik ile sürekli 
olarak aynı şeyi kastediyorlardı: tamamıyla bölgesel vatandaşlık 
duygusundan işlenerek biçim verilmiş bağlılıklarla ortaya çıkan 
yeni uluslar. Bu seküler milliyetçi bağlılıklar, belli bir coğrafi 
bölgedeki dini yaptırımlardan âzâde olan insanların iradesinde 
köklenen bir devletin meşrüiyeti fikri üzerine temellenmiştir.!5 


20. yüzyılın ortasında, seküler milliyetçiliğin yeni küresel 
kavrama gücü onun ne olduğu -ve ne olmadığı- tarafından 


15 Anthony Giddens, The Nation-State and Violence, A Contemporary Critique of Histo- 
rical Materialism, Cilt: 2, Berkeley: University of California Press, 1985, Cilt: 2, s. 
4. Milliyetçilik ve ulus-devlet kavramları için ayrıca bkz: Ernest Gellner, Nations 
and Nationalism, Oxford: Basil Blackwell, 1983. ve Craig Calhoun, Nationalism, 
Minneapolis: University of Minnesota Press, 1998. 
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meşrülaştırılıyordu. Kendisi ile, özellikle, ulusları dar kafalı ve 
geçimsiz hâle getiren eski etnik ve dini kimlikler arasına mesa- 
fe koyuyordu. 1948'de İsrail devletinin yaratılmasındaki başlıca 
beklenti Yahudiler için güvenli bir sığınak yaratmaktı, ancak bu 
vakada bile, ulusun anayasası kesin bir biçimde sekülerdir ve İs- 
rail vatandaşlığı diğer dini arka planlardan gelen insanlara -sa- 
dece Yahudilere değil Hıristiyan ve Müslümanlara da- açıktır. 
Genel olarak 20. yüzyıl ortaları düşünürleri seküler milliyetçi- 
liğin umut dolu, neredeyse eskatolijik (kıyametsel, e.n.) bir ışık 
içinde yayıldığını gözlemlediler: böylelikle yeni bir geleceğe 
öncülük ediyordu ve özü itibariyle dünyanın her yerinde kü- 
çük-Amerikaların ortaya çıkması anlamına geliyordu. 


19501erin ortalarındaki Avrupalı ve Amerikalı düşünürler 
dizginlenemeyen bir keyifle yeni küresel ulus devlet dönemine 
sarılmışlardı. O sıralarda, zamanının milliyetçilik alanında ileri 
gelen tarihçisi Hans Kohn küstahça 20. yüzyılın eşsiz olduğu 
savını ortaya atabilmişti: “Tarihte bütün insan soyunun tek ve 
aynı siyasi tavırda yani milliyetçilikte uzlaştığı tek zaman dilimi 
budur.”19 Onun savına göre, kavramın kökenleri antik cağlarda 
bulunuyordu. Kadim Yahudiler tarafından alâmetlerine rastlan- 
mış ve Antik Yunanlılar tarafından da açıkça dile getirilmişti. 
Bununla birlikte, Kohn'un anlatımına göre, İngiltere'de, yani 
17. yüzyılın “ilk modern ulus”unda, âniden ciddiyetle yük- 
selişe geçene kadar, açıklanamaz biçimde kavram neredeyse 
2000 yıl boyunca hiç gelişmemiştir.” Bu yazdıklarına eşzamanlı 
olarak, yani 20. yüzyılın ortalarında, “milliyetçilik ve hürriyet 
uyanışı”na tüm dünyanın verdiği karşılığı neşe içinde gözlem- 
lemiştir.!8 

Sadece Batılı akademisyenler değil, epeyce yeni lider de 
-özellikle eski kolonyal imparatorluklardan türeyen ulusların 
içinden çıkan- özgür ve eşit seküler uluslar dünyası fikri ile sar- 
malanmıştı. Seküler milliyetçilik kavramı onlara varoluş için ide- 


16 Hans Kohn, Nationalism: Its Meaning and History, Princeton, N.J.: D. Van Nost- 
rand, 1955, s. 89. 


17 age,s.16. 
18 age. 


olojik bir meşrüiyet sağlıyordu ve bunun taraftarı olan seçmen 
kitlesi de onlara önde gelen geleneksel etnik ve dini figürlerin 
liderlik pozisyonlarının üzerine atlayabilecekleri iktidar temel- 
leri sağlıyordu. Fakat, sekülerizm, siyasi bir konudan çok daha 
fazlasıydı; aynı zamanda bir kişisel kimlik meselesiydi. Yeni bir 
insan türü var olmaya başlıyordu: anavatanlarıyla özdeşleştir- 
dikleri seküler milliyetçiliğe olan ebedi inançları ile “Hint milli- 
yetçisi” veya “Sri Lanka milliyetçisi" gibi. Belki bu yeni ruh hâli 
en iyi Mısır'ın Gamal Abdel Nasser'i ve Hindistan'ın Cevahir- 
lal Nehru'su ile örneklenebilir. Nehru'ya göre, dini kimliklerle 
dolu bir geçmişe “geri dönüş yok”tu ve seküler “çağın ruhu” 
kaçınılmaz surette tüm dünyada galip gelecekti." 


Hindistan'ın bağımsızlığından sonra, Nehru'nun destek- 
çileri arasında keyifli bir iyimserlik hâli söz konusuydu. Siya- 
set bilimci Donald Smith'in yazdığına göre: “Hint milliyetçisi, 
Hindistan'ı bir ulus olarak savunmaya kendini zorunlu hissedi- 
yordu”, “yüz kızartıcı gerçekler” olarak tanımlanabilecek bazı 
bölücü bölgesel ve dini bağlılıklar göz ardı edilmeliydi.” Bu 
mecburiyetin nedeni, Smith'e göre, bu insanların milli bir kim- 
lik olmaksızın kendilerini modem kimseler olarak düşünemi- 
yor oluşlarıydı. Smith “modern dünyada, ulus ve milliyetçilik 
siyasal yaşamın temel önermeleriydi ve Hindistan için ulussuz 
olma durumu oldukça uygunsuz görünüyordu” diye belirtir.” 
Benzer tavırlar diğer pek çok ulusta, en azından başlangıçta, ga- 
lip gelmiştir. 


Dini azınlık topluluklarının liderleri -Sri Lanka'da Hindu 
Tamilleri ve Mısır'da Kipti Hıristiyanları gibi- özellikle seküler 
milliyetçiliğe sarılmaya hevesli görünüyorlardı, çünkü seküler 
bir ulus-devlet, ülkenin kamusal hayatının, çoğunluktaki dini 
gruplar tarafından domine edilemeyeceğini garanti altına alıyor- 
du. Kongre Partisi'nin (Hindistan Ulusal Kongresi) Nehru'nun 
görüşünün klasik taşıyıcısı olduğu Hindistan'da, partinin en 


19 Jawaharlal Nehru, The Discovery of India, New York: John Day, 1946, s. 531-532. 


20 Donald Eugene Smith, India as a Secular State, Princeton, N.J.: Princeton Univer- 
sity Press, 1963, s. 140. 


21 a.g.e.,s. 141. 
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sağlam destekçileri, dini çoğunlukların hoşgörüsüzlüğünden 
en çok korkan Hindu toplumunun marjlarından gelmekteydi; 
dalitler olarak da bilinen kast sisteminin en altında bulunanlar 
ve Müslümanlar. 


Seküler milliyetçilik sancağının bu yeni bağımsız ülkelerdeki 
asıl taşıyıcıları, herhangi bir dini topluluğun üyesi değildiler, en 
azından geleneksel mânâda. Daha ziyade, şehirli ve eğitimli elit 
sınıfın üyesiydiler. Pek çoğu için milliyetçiliğin seküler hâlini 
savunmak -geçmişin dar görüşlü kimliklerinden âzâde olmak- 
ve dolayısıyla da dini bağlılıkların bir ülkenin siyasi hedefleri 
için yarattığı engellerden kaçınmak, onun en önemli öncülünü 
yüceltmenin bir yoluydu. Dolaylı olarak, dini değerler ve gele- 
neksel topluluklar üzerine kurulmuş siyasal iktidar, elinde her- 
hangi bir otorite bulundurmuyordu. 


Problem her ne kadar kendi ülkelerinin milliyetçiliğini sa- 
vunmaksa da, yeni milliyetçilerin en azından kutsal bir değer 
olarak seküler kültüre inançları vardı. Bu, toplumsal boyutta, 
seküler milliyetçiliğin “din” olarak tasavvur ettiği şeye karşı üs- 
tün gelebilmesi anlamına geliyordu. Aynı zamanda herhangi bir 
dini biatın ötesinde bir toplum arzulayan seküler milliyetçiliğin 
kendini dinler-üstü bir yerde konumlandırması anlamına da ge- 
liyordu. Örneğin Hindistan'da dini mensubiyet temelli siyasal 
kimlik, komünalizm olarak adlandırılıyordu. Nehru'nun ve 
diğer seküler milliyetçilerin görüşüne göre din, bağlılığın daha 
yüksek bir hedefinin ana rakibiydi, yani seküler Hindistan'ın. 
Nehru'nun yurttaşlarından istediği onların “bu daraltan dini 
bakış açısı” dediği durumdan kurtulmaları ve modem, milliyet- 
çi bir perspektif kazanmalarıydı.2 


Seküler milliyetçilerin kendi ideolojilerine din-karşıtı veya 
dinler-üstü bir güç kazandırma girişimleri, belki de farkında 
olmayarak, Batılı akıl hocaları tarafından cesaretlendirildi. Ba- 
tılı siyasi liderlerin milliyetçiliği tanımlamak için kullandıkları 
kelimeler ve Kohn gibi akademisyenler, onun sadece seküler ol- 
duğuna değil, aynı zamanda din olarak tanımlanan şeye rakip 
ve sonuçta ondan üstün olduğuna işaret ediyordu. “Milliyetçi- 


22 Nehru, The Discovery of India, s. 531. 
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lik (bununla seküler milliyetçiliği kast etmektedir), bireyin yüce 
sadakatinin ulus-devlete bağlı olması ile hissedildiği bir hâlet-i 
ruhiyedir” der Khon.” Ve cesurca seküler milliyetçiliğin kendi 
etkisiyle din ile yer değiştirdiğini ileri sürer: “Milliyetçiliğin ve 
onun çıkarımlarının kavranması hem modem tarih hem de ça- 
ğımız için, dinin kavranmasının 13. yüzyıl Hıristiyanlığında ol- 
duğu kadar temel bir şekilde karşımıza çıkar” 2* 


Bundan birkaç yıl sonra yazılmış Rupert Emerson'nun 
From Empire to Nation (İmparatorluktan Ulusa| adlı eserinde 
“Avrupa'dan tüm dünyayı sarmak üzere yayılan” seküler mil- 
liyetçilik ile ilgili aynı heyecanlı bakış açısı paylaşılmaktadır.? 
Emerson'a göre, deneyimin Avrupa'da ortaya çıkmasına rağmen 
Asya ve diğer kuşatılmış ve seküler milliyetçiliğin ilerletildiği 
ülkeler gibi dünyanın diğer kısımlarında da, “milliyetçiliğin 
[yine seküler milliyetçilik kastediliyor] yükselişi, dinin nüfuzu- 
nun zayıflaması ile denk düşer”, “din mevzusu daha açık bir 
şekilde bastırılarak yine öne çıkarılmıştır” 29 


Bununla beraber, din mevzusunun hiçbir zaman Batı'nın 
dünyaya bir hediyesi olarak gördüğü seküler milliyetçiliğin 
ilerlemesine engel olmamasını ummuştur. “Avrupalı olmayan 
insanların dışında milliyetçiliğin yükselişi”, “Batılı Avrupa top- 
lumunun yeryüzüne emperyal yayılmasının” sonucu olduğu 
tespitini yapan Emerson tarafından belirtildiği gibi, bazı du- 
rumlarda bu hediye bazı ulusların kendi istekleri dışında daya- 
tılmıştır. 


Onun düşünüş biçiminde, her şeye rağmen sonuç takdire 
şâyandı: “devrimci bir dinamizmle... medeniyet, her yerdeki 
halkların üzerinde asli kimliğin baskı unsurlarına sahiptir... 
Batı'nın küresel etkisi... insanoğlunun alacalı sosyal dokusunda 
ortak örüntüleri arar ve sıradışı bir galibiyet kazanır.” 


23 Kohn, Nationalism, s. 9. 
24 a.g.e.,5.4. 


25 Rupert Emerson, From Empire to Nation: The Rise to Self-Assertion of Asian and 
African Peoples, Boston: Beacon, 1960, s. 158. 


26 a.g.e. 
27 a.g.e., vii. 
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Kohn ve Emerson “milliyetçilik” terimini kullanırken akıl- 
larındaki sadece seküler siyasal bir ideoloji ve dini olarak nötr 
ulusal bir kimlik değildi, aynı zamanda belirli bir siyasal örgüt- 
lenme biçimiydi: modern Avrupalı ve Amerikalı ulus-devlet. 
Böylesine bir örgütlenmede, bireyler, herhangi bir etnik, kül- 
türel veya dini mensubiyetten etkilenmeyen merkezileştirilmiş, 
herkesi kapsayan demokratik bir siyasal sisteme bağlıdırlar. Bu 
bağlantı, coğrafi bir bölgeyle özdeşlemenin ve belirli bir halka 
sadakatin duygusallığı ve milliyetçilik duygusunun bir parça- 
sı olan kimlik tarafından mühürlenir. Milliyetçiliğin bu afektif 
(affective) boyutunu akılda tutmak önemlidir, özellikle seküler 
milliyetçilik ile Aydınlanma düşüncesindeki dini kıyaslarken. 
19801erde sosyal teorisyen Anthony Giddens milliyetçiliği tam 
da bu yönde tanımlamıştır - sadece siyasal düzenle ilgili dü- 
şüncelerin ve “inançların” değil, siyasi ve ekonomik ilişkilerin 
“psikolojik” ve “sembolik” unsurlarının da taşıyıcısı olarak.? 
Kohn ve Emerson gibi akademisyenler bu afektif boyutu daha 
evvelden fark etmişlerdir; seküler 'ulus"un, Charles Taylor'ın 
sekülerizmin kültürel hassasiyet olarak tanımladığı ve seküler 
milliyetçiliğin ruhu olarak da tanımlanabilecek duruma adapte 
olmasının uygun olacağını hissetmişlerdi.?” 


21. YÜZYILDA SEKÜLER DEVLETE DİNİ MEYDAN OKUMA 


Modem ulus-devlet dünyaya seküler bir kurum olarak sunul- 
duğundan beri, onun eleştirisi de dini bir dille bezenmiştir. Ça- 
gımızda, Jürgen Habermas'ın toplumsal kurumlarda gözlediği 
“meşrüiyet krizi”, seküler politikaların optimist önermelerinin 
reddedilmesine yol açmaktadır.” Ulus-devletin meşrüiyeti, tek- 
rar dirilen yeni dalga sömürgecilik karşıtlığı, küresel ekonomi- 
nin ve iletişim sistemlerinin yıpratıcı gücü ve seküler liderlerin 
yozlaşma ve yetersizliğini de içeren bazı faktörler tarafından 


28 Giddens, The Nation-State, Cilt: 2, s. 215—216. 


29 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2007. (Charles Taylor, Seküler Çağ] 


30 Jürgen Habermas, Legitimation Crisis, çev. Thomas McCarthy, Boston: Beacon, 
1975. 
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aşındırılmıştır. Dünyanın bazı bölgelerinde, seküler devletin ba- 
şarısızlığı, sekülerizmin kendisine atfedilmeye başlamıştır. Talal 
Asad'ın tanımladığı ikiz kavram yeni yaratılmış din fikrinden, 
bir politik nüfuz pozisyonu önermiştir. Önceki yıllarda, gele- 
neksel liderler ve kültürel kurumlar dâhil edilmelerine rağmen, 
nâdiren politik bir rol oynuyorlardı, sıklıkla görülen ise bütün 
siyasal sistemin güvenirliğine meydan okumaktan ziyade dev- 
letin belirli sosyal mevzularına eleştiriydi.? 


Çağdaş dini politikalar, aslında oldukça yeni bir gelişmedir. 
Neredeyse Hegelci diyalektiğin bir sonucu olarak modern dün- 
ya vatandaşlarının çoğu tarafından hayâl edilen iki rakip sos- 
yal düzen çerçevesinin sonucudur; seküler milliyetçilik (ulus- 
devlet ile beraber) ve Aydınlanma düşüncesinde din (bazıları 
çok-uluslu geniş etnik gruplar ile beraber). Bu ikisi arasındaki 
çarpışma, genellikle yıkıcı olmakla birlikte, yeni uzlaşma öne- 
rileri de sunmaktadır. Bazı durumlarda, bu karşılaşmalar yeni 
tarz bir bir ulus-devlet ile beraber kurulan kültürel fikirler ve 
kurumların bir sentezini doğurur. Aynı zamanda, yeni siyasal 
eğilimlerle olan diğer bağlantılar da farklı bir bakış açısının or- 
taya çıkmasına yol açar: Ulus-devlet'in yerine geçebilecek çok- 
ulusluluğun dini türevleri. 


Seküler milliyetçilik ve kültürel kimlikler arasındaki çekiş- 
me, kavramsal olarak kişisel dindarlık, dini kurumlar ve teolojik 
fikirler ile kuşatılmış modem Batı'da çok da bir anlam ifade et- 
mez. Fakat dünyanın geri kalanındaki, dini tasavvurun kültürel 
ve ahlâki bileşenlerinin toplumsal ve siyasal hayatın ayrılmaz 
bir parçası olarak görüldüğü geleneksel topluluklarda anlamı 
oldukça büyüktür. 


Belki de dini iki anlamda, Aydınlanma ve aydınlanma-dışı 
düşünme biçiminde düşünmek faydalı olabilir. İlkinde aydın- 


31 Gerald Larson din ve milliyetçilik arasındaki ilişkiyi değişken olarak tanımlar. 
Küresel sistemin meşrüluğu için dine ihtiyaç duyan ulus-devlet fikrine yaslan- 
masına rağmen, siyasetin “dinselleşme” si seküler milliyetçiliğe kafa tutabilir ve 
ulusal devlet sisteminin küresel doğasını sorgulayabilir. Gerald Larson, “Fast 
Falls the Eventide: India’s Anguish over Religion”, Religion and Nationalism kon- 
feransında sunulmuş bildiri, University of California, Santa Barbara, Nisan 21, 
1989. 
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lanma fikri, Modern Batı'daki seküler sosyal değerler ile ters 
düşen dini kurum ve inançların dar bir tasarımıdır. Daha gele- 
neksel bir tasarım olan diğerinde ise ahlâki değerleri, gelenek- 
görenekleri ve kamusal olarak eklemlenmiş manevi duyarlılığı 
içeren geniş bir düşünme ve hareket çerçevesini ifade eder. So- 
nuncusu, geleneksel “din” fikri (ya da daha ziyade dini dünya 
görüşü) seküler Batı'nın takdirinin ötesinde, kamu faydası ve 
maksatlı toplumsal yaşam gibi toplumdaki pek çok düşünceli 
ve ilgili yurttaş tarafından paylaşılan değerleri içermektedir. 


Böylelikle, tarifi zor din terimi, geniş anlamda, pek çok açı- 
dan önemli derecede tutkuyla sekülerizme bağlananların sivil 
değerlerine benzeyen sosyal düzene yönelik ahlâki bir hassasi- 
yete işaret edebilir. Bu durum özellikle Batı-dışı dünyada böyle- 
dir. Örneğin, geleneksel Hindistan'da, İngilizce “din” (religion) 
kelimesi ahlâki düzen anlamına gelen “dharma”, inanç anlamına 
gelen “mazhab”, paydaşlık (cemaat, kardeşlik, inanç) anlamına 
gelen “panth” veya topluluk anlamına gelen “gaum” olarak ter- 
cüme edilebilir. Dharma olarak, Hindu düşüncesi siyasal veya 
sosyal teori gibi, âdil toplumun temelidir. Sekülerizm konusun- 
da ısrar eden Aydınlanma düşünürleri dini bu açıdan görmü- 
yorlardı. Onların gördüğü, adalet ve akıldan kaçmak için kitle- 
leri bâtıl inançlara köle eden kibirli dini bir hiyerarşiydi. Onlar 
dinin aydınlanma değerlerine rakip olduğunu düşündüler, ama 
bir din olarak dharma, Aydınlanma düşünürlerinin, kutsalı âdil 
toplum üzerine inşâ edebilmelerinde daha ahlâki görünür. Bu 
açıdan bakıldığında, geniş anlamıyla, kamusal değerlerin bir 
taşıyıcısı olarak onları şaşırtabilecek din ve toplumsal bir ide- 
oloji olarak sekülerizm aynı şey hakkında konuşmanın iki yolu 
olabilir. 


Geleneksel dini ve seküler toplumsal değerlerin işlevleri bir- 
birlerine çok benzer olduğundan dolayı, böylesi bir dinin ve se- 
külerizmin iki rakip “tür” olduğu bir “sınıf” (genus) şeklindeki 
iki terimi de kapsayan genel bir kategori tanımlamak kullanışlı 
olabilir. Wilfred Cantwell Smith, dini ve seküler hümanist ge- 
lenekleri içeren genişletilmiş bir “gelenekler” fikri önerir; Be- 
nedict Anderson'un önerisi ise bütün toplumlar için “hayâli 
topluluklar”dır; ve Ninian Smart milliyetçilik, sosyalizm ve din 
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için ortak bir “dünya görüşleri” terimi ortaya atar.” Başka bir 
yerde ise ben, kavram Karl Marx ve Karl Mannheim ile bağlantı- 
lı anlamlarla yüklü olmasına ve yorumu üzerine büyük bir mü- 
nakaşa ile vakit kaybedilmesine rağmen, “düzen ideolojileri” 
ifadesini ileri sürmüştüm.” Bu terim kökenini seküler milliyet- 
çiliğin yükselişi bağlamında geç 18. yüzyıldan alır.” Kendilerini 
adlandırdıkları biçimiyle bir grup Fransız ideolog, Francis Ba- 
con, Thomas Hobbes, John Locke, ve Rene Descartes'ın teorileri 
üzerine yeterince kapsamlı bir şekilde din ile yer değiştirebile- 
cek, geniş anlamda Fransız Devrimi'nin şiddet içerikli aşırılık- 
larına karşı gelebilecek ve kamu değerleri için ahlâki bir ağırlık 
sağlayabilecek bir düşünce bilimi inşâ etmeyi amaçladılar. Bu 
ideologlardan biri olan, Elements of Ideology |İdeolojinin Unsur- 
ları) adlı eserinde dünyaya “ideoloji” terimini tanıtan Destutt 
de Tracy'e göre, “mantık”, “ahlâki ve siyasal bilimlerin” yegâne 
temelidir.” İdeoloji teriminin Fransız fikir babaları, terimin, 
özellikle çağdaş konuşmalarda açık biçimde bilimsel olmayan 
açıklayıcı bir sistem olarak yeniden tanımlandığı hâlini görseler 
şaşırabilirlerdi. 


Din ile bir “düşünceler bilimi”nin yer değiştirmesi önerisin- 
de, ideologlar, onların ideoloji dediği ve bizim din dediğimiz 
(geniş anlamda) durumları aynı düzleme koyuyorlardı. Teri- 
mi modem anlamıyla kullananlar arasında Clifford Geertz, bir 
“kültürel sistem” olarak ideoloji konuşmalarında, terimin ori- 
jinal anlamına en çok yaklaşabilen kişi olmuş olabilir.” Geertz, 


32 Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, New York: Macmil- 
lan, 1962; Benedict Anderson, Imagined Communities: Reflections on the Origin and 
Spread of Nationalism, London: Verso, 1983; Ninian Smart, Worldviews: Crosscul- 
tural Explorations of Human Beliefs, New York: Scribner's, 1983. 


33 Bkz: Karl Marx and Friedrich Engels, The German Ideology, R. Pascal (Ed.), New 
York: International, 1939; ve Karl Mannheim, Ideology and Utopia, New York: 
Harcourt, Brace & World, 1936. İdeolojiyle ilgili çağdaş tartışmalar için bkz: Da- 
vid Apter (Ed.), Ideology and Discontent, New York: Free Press, 1964; ve Chaim 1. 
Waxman (Ed.), The End of Ideology Debate, New York: Simon & Schuster, 1964. 


34 Richard H. Cox, Ideology, Politics, and Political Theory, Belmont, Calif.: Wads- 
worth, 1969. 


35 a.g.e.'denalıntı, s. 17. 
36 Clifford Geertz, “Ideology as a Cultural System”, Apter (Ed.), Ideology and Dis- 
content. 
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pek çok kültürel sistemin din ve siyaset arasında bir ayrım yap- 
madığı gibi, dini ve siyasal-kültürel sistemlerin ikisini de bu çer- 
çevede kapsar. Din ve seküler milliyetçilik kavramlarının ikisi 
de Geertz'in kelimeyi kullandığı anlamda dikkate alınabilirdi, 
ve nitekim, onun kullandığı anlamıyla, bunlar ideolojilerdir. İki- 
si de dünyayı tutarlı, idare edilebilir yollarla tasarlar; ikisi de 
görünmeyen şeylere ahenk katan gündelik dünyanın altında an- 
lam seviyeleri önerir ve ikisi de varoluş nedenleri olarak sosyal 
ve politik düzen veren otorite sağlar. Böyle yaparak, bireye va- 
roluş için uygun bir yol tanımlar ve insanların sosyal bütünlükle 
ilişki kurmalarını sağlarlar. 


Seküler milliyetçilik, bireyi evren içinde konumlandıran se- 
külerizmin toplumsal bir formudur. Seküler ulus fikri, bireyin 
belirli bir mekânla ve belirli bir zamanla bağlantısını kurar. 
Birkaç sosyal bilimci seküler milliyetçilik fenomeninin bireyin 
özünde olan topluluğa ait olma ihtiyacı ile bağlantısını tartış- 
mıştır. Yakın dönemde, John Lie modem ulus fikri için -sıklıkla 
etnik veya dini terimlerle yapılandırılan- ortak bir “insanlık” 
özü önermiştir.” Daha öncesinde, Kârl Deutsch milliyetçilik 
duygusunun beslenmesinde iletişim sistemlerinin önemine işa- 
ret etmiştir.” Ernest Gellner, ulus-devletin siyasi ve ekonomik 
ağının yalnızca homojen bir kültür, birleşik örüntülü bir iletişim 
ve ortak bir eğitim sistemi üzerine kurulu bir milliyetçilik içinde 
işleyebildiğini iddia etti.” Diğer sosyal bilimciler ulusal kimliğin 
psikolojik boyutlarını vurguladılar: bireylerin büyük, ulusal bir 
tarihe sahip olduklarını hissettikleri zaman vücut bulan tarihsel 
konumlanma duygusu.“ 


Ancak camianın bu görüşlerinin arkasında, toplumsal dü- 
zenin haşin imajı vardı. Max Weber'in değindiği üzere, milli- 
yetçilik, verili bir toplumda “fiziksel gücün meşrü kullanımı”nı 


37 John Lie, Modem Peoplehood, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 2007. 


38 Karl Deutsch, Nationalism and Social Communication, Cambridge, Mass.: MIT 
Press, 1966. 


39 Emest Gellner, Nations and Nationalism, Oxford: Basil Blackwell, 1983, s. 140. 


40 Anthony D. Smith, Nationalism in the Twentieth Century, Oxford: Martin Robert- 
son, 1979, s. 3. Ayrıca bkz: L. Doob, Patriotism and Nationalism, New Haven, 
Conn.: Yale University Press, 1964. 
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tekelinde sürdüren bir otoriteye bağlılığı kapsar.“ Giddens, ya- 
şam ve ölüm üzerinde yetkili kılınmış bir otoriteye tâbi olmanın 
bilincinin milliyetçiliğin potansiyelini kısmen oluşturduğunu 
imâ ederek milliyetçiliği “egemenliğin kültürel hassasiyeti” ola- 
rak tanımlar.“ Böylelikle seküler milliyetçilik, sadece toplumsal 
düzen ruhuna bağlılığı değil, bir düzenin aracısına boyun eğme 
hareketini de kapsar. 


Dinin daha geniş bir anlamda düşünüldüğü Aydınlanma- 
sonrası bağlamında, düzen fikri siyasal ve toplumsal olmaktan 
daha öncelikli olarak metafizik olmasına rağmen, akademik 
olarak dini tanımlama girişimi düzenin önemine vurgu yapar. 
Kavramsal bir düzen duygusuyla kendine taraftar sağlama ko- 
nusunda din, genellikle düzensizliğin varoluşsal problemi ile 
ilgilenir. Sıradan hayatın düzensizlik fikri, özlü ve değişmez bir 
kutsal düzen ile ters düşer.” Geertz, dini gündelik gerçekliği 
daha derin bir boyutta tutarlı bir örüntüye entegre etme çabası 
olarak görür.“ Robert Bellah ise dini, gerçekliğin daha yüksek 
bir düzeni temelinde olan “belirsizlik ve tahmin edilemezliğin 
karşısında” hareket etmelerine izin veren “inanç riski” feno- 


41 Max Weber, “Politics as a Vocation”, Hans H. Gerth ve C. Wright Mills (Ed.), 
From Max Weber: Essays in Sociology, New York: Oxford University Press, 1946, 
s. 78. Devletin şiddet tekeline ilişkin olarak bkz: John Breuilly, Nationalism and 
the State, Manchester, U.K.: Manchester University Press, 1982; ve Anthony D. 
Smith, Theories of Nationalism, London: Duckworth, 1971. 


42 Giddens, The Nation-State, s. 219. 


43 Sistemsiz yaşam alanlarını düzene sokan bir kavramsal mekanizma olarak din 
kavramı Claude Levi-Strauss, Mary Douglas gibi yapısalcılar ve Rene Girard'in 
mimetik teorisinin taraftarlannın konusudur. Mimetik teori için bkz: Jean-Pierre 
Dupuy, Ordres et désordres: Enguğtes sur un nouveau paradigme, Paris. Éditions 
du Seuil, 1982; ve Paisley Livingston (Ed.), Disordėr and Order: Proceedings of the 
Stanford International Symposium, 14-16 Eylül 1981, Stanford Literature Studies 1, 
Saratoga Calif.: Anma Libri, 1984. 


44 Geetz dini “İnsanlarda genel varoluş düzeninin kavramlarını formüle ederek 
ve bu kavramları atmosferlerin ve motivasyonların benzersiz gerçi görünmesi 
olgusallığının öyküsü ile giydirerek güçlü, her tarafa yayılan ve kalıcı atmosferler 
ve motivasyonlar kurmaya yarayan bir sembol sistemi” olarak tanımlar. Clifford 
Geertz, “Religion as a Cultural System”, William A. Lessa ve Evon Z. Vogs (Ed.), 
Reader in Comparative Religion: An Anthropological Approach, 3. Baskı, New York: 
Harper & Row, 1972, s. 168. 
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meninin ötesine ulaşma çabası olarak tanımlar.“ Peter Berger'e 
göre, inanç davranışı, bu dünyadan daha kesin bir gerçekliğe 
açılan kapı aralığına hareket eden kutsal olanın bir doğrulama- 
sıdır.“ Louis Dupre “kutsal” teriminden kaçınmayı tercih etmiş- 
tir, ama “başka bir gerçekliğe geçiş olarak yüce olana bağlılık” 
olarak yaptığı kendi din tanımına Berger ve Bellah'ın tanımla- 
malarını entegre etmiştir. Bu durumların hepsinde, kusurlu, 
düzensiz dünya ile yüce, aşkın bir devlette veya zaman içinde 
biriken anlarda bulunan mükemmelleştirilmiş, düzenli bir dün- 
ya arasındaki gerilim söz konusudur. Görüşleri bu her bir düşü- 
nür için temel oluşturan ve gözlemlerinde oldukça kararlı olan 
Emile Durkheim için, din, din ile dünyevi ikiliği tarafından öne- 
rilebilecek olandan daha kuşatıcı bir güce sahiptir. Durkheim'e 
göre, dini bakış açısı böyle bir ikiliğin var olduğu görüşün ve 
kutsal tarafı, nihayetinde her zaman yüce saltanat olacak olan 
inancın ikisini de kapsar.“ 


Metafizik boyutta dahi, din, tıpkı seküler milliyetçilik gibi ge- 
niş toplulukları bir arada tutacak ahlâki ve ruhani tutkal görevi- 
ni üstlenebilir. Bu grupların üyeleri -seküler veya dini- görünür 
olan ile daha derin bir gerçeklik arasındaki esas çatışma spe- 
sifik ve karakteristik olarak kültürel terimlerle tanımlanan bir 
geleneği, belirli bir dünya görüşünü paylaşırlar. Bu daha derin 
gerçeklik, sıradan anlamlarıyla elde edilemez olan, bir derece- 
de sürekliliğe ve düzene sahiptir. Din ve seküler milliyetçiliğin 


45 Robert N. Bellah, “Transcendence in Contemporary Piety“, Donald R. Cutler 
(Ed.), The Religious Situation: 1969, Boston: Beacon, 1969, s. 907. 


46 Peter Berger, The Heretical Imperative, New York: Doubleday, 1980, s. 38. Ayrıca 
bkz: Peter Berger, The Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of Religion, 
Garden City, N.Y.: Doubleday, 1967. 


47 Louis Dupré, Transcendent Selfhood: The Loss and Rediscovery of the Inner Life, New 
York: Seabury, 1976, s. 26. Berger ve Dupre'nin tarımları için bkz: Mary Doug- 
las, “The Effects of Modernization on Religious Change”, Daedalus, Cilt: 111, 
Sayı: 1, Kış 1982, s. 19. 


48 Durkheim dinsel ve dindışı arasındaki ikiliği şu şekilde tanımlar: “Tüm insan- 
lık düşüncesi tarihinde, bu denli farklılaşan veya birbirine bu kadar radikal bi- 
çimde zıtlaşan iki kategorinin örneği bulunmamaktadır. Dinsel ve dindışı her 
zaman ve her yerde insan zihni tarafından iki farklı sınıf, ortak bir özelliği ol- 
mayan iki farklı dünya olarak tasarlanmıştır. Farklı dinlerde, bu karşıtlık farklı 
biçimlerde kurulur.” - Emile Durkheim, The Elementary Forms of the Religious Life, 
çev. Joseph Ward Swain, London: Allen & Unwin, 1976 (1915), s. 38-39. 
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ikisinde de iki gerçeklik seviyeleri arasındaki çatışma şununla 
ilgilidir: ikisinin de dilleri sakin bir düzen kadar kaos imajı da 
taşırlar, görünür olanla zıt olmasına rağmen umut vaat ederler; 
sonunda zafer düzenin olacaktır ve düzensizliği de kapsaya- 
caktır. Din (geniş ve dar anlamlarının ikisinde de) ve seküler 
milliyetçilik düzen ideolojileri olduğundan, potansiyel rakiptir- 
ler.* Birisi, toplumda düzeni sağlamanın garantörü, diğeri top- 
lumsal düzen için nihai otorite olacağını iddia eder. Bu iddialar 
beraberlerinde, bünyelerinde ölüm ve yaşam kararları hakkında 
ahlâki yaptırımları da, öldürme hakkı da dâhil, barındırdıkları 
olağanüstü bir iktidarı taşırlar. Seküler milliyetçilik ve dinden 
herhangi biri bu rolü kendine atfettiği anda, diğeri çeperdeki bir 
toplumsal role indirgenmiş olur. 


SEKÜLER MİLLİYETÇİLİĞE BİR KARŞILIK OLARAK DİNİ 
ŞİDDET 


Seküler milliyetçiliğin reddi genellikle şiddet içeriklidir. Bunun 
tek nedeni yalnızca seküler devletle mücadele eden kimselerin 
kamusal hayatta kendi pozisyonlarının iktidarını elde etmek 
için hevesli olmaları değildir. Onlar aynı zamanda, seküler dev- 
letin, kamusal düzeni sürdürmek üzere şiddet kullanma tekeli 
ile sağladığı meşrüiyetine de sahip olmak için mücadele ederler. 
“Din”in “seküler”in yanında yaratılması, bu tarz din ile özdeş- 
lemek isteyenler için seküler devletin düzeni sürdürmek için 
kullandığı güç ile aynı zorlamayı kullanmaya yarayan bir po- 
tansiyel sağlar. 


Böylelikle, seküler milliyetçiliğin dini eleştirisi, kamusal dü- 
zenin temelini oluşturan toplumsal güç kaynağını harekete ge- 
çirmek için bir mücadeleyi kapsar: siyasal şiddetin ahlâki yap- 
tırımları tarafından kuvvetlendirilmiş mutlak kontrol. Kamusal 
düzenin alternatif ideolojisine atıfta bulunmak -kurgulanmış din 


49 Din terimini (Hıristiyanlık dini) kullanmama rağmen, birkaç yıl önce “din” ke- 
limesini kodlanmış bir inanç ve pratik yapısını ima ettiği için, kelime dağarcı- 
ğımızdan atabilmeyi öneren Smith ile aynı fikirdeyim. Smith, Kendimizi “dini” 
sıfatını kullanmakla sınırlamamuızı önermektedir. Smith, The Meaning and End of 
Religion, s.119-153. 
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fikri- şiddet içerikli olabilmeyi sağlar. Modern dünyada seküler 
devlete, ya da yalnızca devlete, sınırlı amaçlar için de olsa, yasal 
bir şekilde öldürme gücü verilmiştir: Askeri savuma, polis koru- 
ması ve ölüm cezası. Ama ikna etmek ve toplumsal düzene şekil 
vermek için kullanılan geriye kalan devletin bütün güç birimleri 
bu ana iktidardan türemişlerdir. Weber'in düşüncesine göre, bir 
toplumdaki yasal şiddet üzerinden tekel, tüm diğer siyasal otori- 
te iddialarının arkasında yatar.” Devletle mücadelede, bugünün 
dindar eylemcileri, kendilerini dünyanın neresinde gösterirlerse 
göstersinler, dini otoritelerin şiddetin ne zaman ahlâki olup ol- 
mayacağını söyleme hakkının iadesini istemektedirler. 


Toplumsal çatışma durumları, dini otoritelerin öldürme 
yaptırımına başvurdukları bağlamı yaratır. Bu özellikle, kim- 
lik, bağlılık ve komünal dayanışmayı içeren çatışma durumları 
için doğrudur. Dini kimlikler, seferberlik hareketleri, bölücülük 
ve yeni devletler kurmak konusunda bir etken olabilirler. Bu 
bağlamda şunu belirtmek ilginç olabilir; dini dil ve otoritelerin 
çağdaş dünyada önemli bir rol oynadığı en iyi bilinen olaylar, 
ulus-devlet fikrinin açıklanmasının veya kabul edilmesinin zor 
olduğu yerlerde ortaya çıkmaktadır. 20. yüzyılın sonunda, bu 
yerler Filistin, Pencap ve Sri Lanka'yı içine alıyordu. 21. yüzyılın 
ilk on yılında ise, devletin ne olması ve hangi unsurların toplu- 
ma rehberlik etmesi gerektiği ile ilgili belirsizliklerin bol mik- 
tarda olduğu bölgeler de (Irak, Somali ve Lübnan) bu ülkelere 
dâhil olmuştu. Bu durumlarda, dini bağlılıklar sıklıkla yeni ulu- 
sal bir uzlaşma ve yeni tarzda bir liderlik için temel oluştururlar. 


İslâm, Musevilik ve Hıristiyanlık ile ilgili kültürel pratikler 
ve düşünceler, milliyetçiliğin temeli olarak ve modern dini siya- 
sal terimlerle düşünmelerini sağlayan dini tarihlerinden siyasal 
imgeler olarak seküler ideolojiye dini alternatifler sağlamakta- 
dır. Ayrıca bu durum, Hinduizm, Sihizm ve belki de şaşırtıcı 
biçimde Budizm için bile geçerlidir. Örneğin Tayland'da, Budist 
siyasal aktivistler, kralın siyasal gücü üstlenmeden önce kesiş 
olması gerektiği fikrine geri dönmüşlerdir - Stanley Tambiah”ın 
önerdiği üzere “dünya fatihi” olmadan önce “dünyayı redde- 


50 Weber”, Politics asa Vocation”, s. 78. 
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den” olmalıdırlar.” Birmanyalı liderler, Marksist ve Budist fi- 
kirlerin meraklı, bağdaştırıcı (syncretic) bir karışımı tarafından 
yönlendirilen bir Budist sosyalizmi kurdular ve bu düzene karşı 
Burma'da (yeni adıyla Myanmar) düzenlenen eylemler bile dini 
bir karakter taşıyordu: Sokaklardaki gösterilerin pek çoğuna 
Budist kesişler öncülük ediyordu.” Nitekim en geleneksel dini 
toplumlarda, Budist olanlar da bile, “din”, Donald Smith'in be- 
lirttiği gibi, “siyasal meşrüiyet sorusunu cevaplar”. * Modem 
Batı'da, meşrüiyet milliyetçilik, seküler bir milliyetçilik tarafın- 
dan tesis edilmektedir. Ancak orada bile, seküler varsayımlar 
temelinde milliyetçiliğe potansiyel karşı çıkışlar için dini gerek- 
çeler tetikte beklemektedir. Belki de hiçbir şey bu potansiyelin 
Amerikan toplumundaki dini politikaların, Hıristiyan milisleri 
ve Amerikan dini sağı dâhil olmak üzere, devamlılığı kadar iyi 
bir göstergesi olamaz.“ Toplumsal düzen için bu gerekçelendir- 


51 Stanley J. Tambiah, World Conqueror and World Renouncer: A Study of Buddhism 
and Polity in Thailand against a Historical Background, Cambridge: Cambridge 
University Press, 1976. Theravada toplumuna faydalı bir genel bakış icin bkz: 
Donald K. Swearer, Buddhism and Society in Southeast Asia, Chambersburg, Pa.: 
Anima, 1981. Thai siyasetinde monkların rolü icin bkz: Somboon Suksamran, 
Buddhism and Politics in Thailand: A Study of Socio-political Change and Political 
Activism of the Thai Sangha, Singapore: Institute of Southeast Asian Studies, 1982; 
ve Charles F. Keyes, Thailand: Buddhist Kingdom as Modem Nation-State, Boulder, 
Colo.: Westview, 1987. 


52 Birmanya (Myanmar)'da dinsel milliyetçiliğin arka plâru için, bkz: Donald Eu- 
gene Smith (Ed.), Religion and Politics in Burma, Princeton, N.J.: Princeton Uni- 
versity Press, 1965; E. Sarkisyanz, Buddhist Backgrounds of the Burmese Revolution, 
The Hague: Martinus Nijhoff, 1965; ve Heinz Bechert, “Buddhism and Mass 
Politics in Burma and Ceylon”, Donald Eugene Smith (Ed.), Religion and Poli- 
tical Modernization, New Haven, Conn.: Yale University Press, 1974, s. 147-167. 
Birmanyalı milliyetçilik üzerindeki göreceli olarak ufak Budist etki hakkında 
karşıt bir bakış açısı için, bkz: Fred R. von der Mehden'in Birmanya hakkındaki 
bölümü, Religion and Nationalism in Southeast Asia: Burma, Indonesia, the Philippi- 
nes, Madison: University of Wisconsin Press, 1963; ve Fred R. von der Mehden, 
“Secularization of Buddhist Polities: Burma and Thailand”, Smith (Ed.), Religion 
and Political Modernization, s. 49-66. 


53 Donald Eugene Smith (Ed.), Religion, Politics, and Social Change in the Third World: 
A Sourcebook, New York: Free Press, 1971, s.11. 


54 Bkz: Walter H. Capps, The New Religious Right: Piety, Patriotism, and Politics, Co- 
lumbia: University of South Carolina Press, 1990; Randall Balmer, Mine Eyes 
Have Seen the Glory: A Journey into the Evangelical Subculture in America, New 
York: Oxford University Press, 1989; ve Bruce B. Lawrence, Defenders of God: The 
Fundamentalist Revolt against the Modern Age, New York: Harper & Row, 1989. 
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me, seküler veya dini terimlerde yatıyor olabilir, ve ikisi de siya- 
sal isyan ve siyasal iktidarın her ikisini de onaylayabilecek top- 
lumun birleştirici doğasında bir itimada gerek duyuyor olabilir. 


2004'te Irak'ta, ülkelerine yapılan ABD müdahalesinden son- 
ra Sünni mollalarla yaptığım görüşmelerde, ABD işgaline karşı 
olduklarını çünkü Amerika'yı İslâm düşmanı olarak gördükle- 
rini söylemişlerdi. Bu karşılaştırmada benim için vurucu olan, 
din ile anladıkları şey ile rekabet eden seküler devlet algısının 
birbirleriyle eşit tutuluyor oluşuydu. Bu 21. yüzyılın pek çok se- 
küler milliyetçilik taraftarını ürkütüyor olabilirdi. 1950 ve 601ar- 
da, Kohn ve Emerson gibi akademisyenler ve Nasser ve Nehru 
gibi milliyetçi liderler seküler milliyetçiliği, dine üstün olarak 
gördüler, çünkü büyük ölçekte onların kategorik olarak farklı 
olduklarını düşünüyorlardı. 


Ama şu açıktır ki, ana fikrinin dinsel retorikte barınmaması- 
na rağmen, seküler milliyetçilikteki inanç, hayli iman gerektirir- 
di. Görkemli biçimde hayâli olarak sunulan terimler ruhani de- 
gerlerle alâkalıdır. Tocgueville'in yaşadığı dönem kadar erken 
zamanlarda, seküler milliyetçilik ve din arasında kıyaslamalar 
yapılıyordu.” 2. Dünya Savaşı'nın sonunda seküler milliyet- 
çiliğin küresel yükselişinin ardından, epeyce düşünür seküler 
milliyetçiliğin ideolojik karakteristikleri ile modem din anlayışı 
arasında bir benzerlik gözlemlediler - her ikisi de, bir akademis- 
yenin değindiği gibi, “bir kader doktrinine” sarılıyordu.# Bazı- 
ları tarafından seküler milliyetçilik bu açıdan bir adım ileriye 
götürüldü ve bir yazarın 1960'da yaptığı gibi açıkça belirtildi ki 
seküler milliyetçilik “bir din”dir.” Bir karşılaştırmalı din profe- 
sörü olan Ninian Smart, seküler milliyetçiliği bir çeşit dine, “bir 
kabile dini”ne yakınlaştıran özelliklerini belirtmiştir.” Terimi 


55 Tocgueville, The Old Regime, s. 11. 


56 Arlie J. Hoover, The Gospel of Nationalism: German Patriotic Preaching from Napole- 
on to Versailles, Stuttgart: Franz Steiner Verlag, 1986, s. 3. 


57 Carlton |. H. Hayes, Nationalism: A Religion, New York: Macmillan, 1960. 


58 Ninian Smart, “Religion, Myth, and Nationalism”, Peter H. Merkl and Ninian 
Smart (Ed.), Religion and Politics in the Modern World, New York: New York Uni- 
versity Press, 1983, s. 27. Diğer bir milliyetçilik ve din karşılaştırmasıiçin, bkz: 
Hoover, The Gospel of Nationalism, s. 3-4. 
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tanımlamak için altı kriter kullanan Smart, seküler milliyetçili- 
ğin bütün kriterleri karşıladığı sonucuna varmıştır: doktrin, mit, 
etik, deneyim ve toplumsal örgütlenme. 


Modernitenin iki keşfi olan seküler milliyetçilik ve dinin ikisi 
de ahlâki düzen için kapsayıcı bir çerçeve sağlayan etik bir fonk- 
siyon yerine getirir, bu çerçeve, kendisini destekleyenlerden uç 
noktada bir bağlılık bekler. Ve milliyetçiliğin kamusal alan için 
ahlâki düzenleme ve özel alan için de bir din olduğu varsayı- 
mına rağmen, ikisi de şehitlik ve şiddet için ahlâki kabul sağlar. 
Sonuç olarak, modem din fikri, seküler devletin gücüyle müca- 
dele edecek şiddet için bir gerekçe oluşturmak için potansiyel 
devrimci bir yapıdır. 


Mafia ve Ku Klux Klan gibi başka oluşumların da yaptırım 
şiddetinin olduğu hususu doğru olabilmesine rağmen, onlar 
bunu yalnızca kendi destekçileri tarafından hükümet benzeri 
veya din benzeri örgütlenmeler olarak görüldükleri için ikna 
edici bir şekilde yapabilmektedirler. Seküler milliyetçilik ile 
din arasındaki çizginin her zaman epey ince olmasından dola- 
yı -modem ahlâki düzenin kamusal ve özel nosyonları- bazen 
rakip olarak yüzeye çıkabilmektedirler. İkisi de bir itikadin 
ifadesidir, ikisi de bir kimliği ve büyük bir topluluğa bağlılığı 
içerirler ve ikisi de topluluğun liderliğine yaptırım uygulayan 
otoritenin temel ahlâki meşrüiyetinde ısrarcıdır. 


Benedict Anderson, seküler milliyetçiliğin kitlesel cinayet- 
leri meşrülaştırma rahatlığını gözlemleyerek, “ulusal tahay- 
yül” ve “dini tahayyül” arasında güçlü bir yakınlık bulmuştur. 
Anderson'ın gözlemlediği üzere, seküler milliyetçiliğin dünya 
tarihinde yükselişi, “(seküler milliyetçiliğin] ortaya çıkmasının 
haricinde ve ortaya çıkmasına karşıt olarak ondan üstün olan 
büyük kültürel sistemler”in genişlemesine karşılık gelmekte- 
dir.” Seküler milliyetçilik genellikle neredeyse dini bir tepkiyi 
tetiklemektedir, ve Howard Wriggings'in bir defasında Sinha- 
lese ulusal hassasiyetlerini tanımlarken kullandığı gibi, bu ge- 
nellikle bir çeşit “kültürel milliyetçilik” olarak ortaya çıkar.“ Bu 


59 Anderson, Imagined Communities, s. 18. 


60 W. Howard Wriggins, Ceylon: Dilemmas of a New Nation, Princeton, N.J.: Prince- 
ton University Press, 1960, s. 169. 
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yalnızca, mevcut olan veya potansiyel olarak mevcut olabilecek 
insanların paylaştığı kültürel değerleri kuşatmakla kalmaz, ulu- 
sal sınırlar da bunun bir kültürel cevabı olarak tetiklenmiş olur. 


Kamusal hareketler için kullanılacak şiddet uygulamaların- 
daki seküler ve dini tahayyüller arasındaki bu benzerlik, günü- 
müzdeki modem politikalarda temellenmiş şiddetten güç alan 
iktidar için dini bir meşrülaştırma olarak sunan pek çok aktivist 
tarafından dayatılmaktadır. Peki neden olmasın? Eğer, toplum- 
sal düzen için hayâli bir kavram olarak sekülerizmin, modem 
siyasi toplulukların ideolojik meşrüiyetini sağlama kabiliyeti 
olsa, bu aynı meşrülaştırma işlevi sekülerizmin ikiz kavramı 
olan din fikri için de genişletilebilir. Bugünün din aktivistleri 
farkında olmadan moderndirler, çünkü seküler ve dini alanlar 
arasında temel bir ayrım olduğunu öne süren aynı sekülerist 
nosyonu kabul ederler. Dini aktivistler, basitçe din adına devle- 
tin siyasal iktidarının iadesini istediklerini düşünürler. Bu dini 
hassasiyetlerin din ile geniş anlamda ahlâki düzen ve dini te- 
melli yönetimin iç içe geçtiği pre-modem bir dünya için elverişli 
bir düzenleme olabilir ve din temelli"bir yönetim çeşitli ve ço- 
gulcu bir toplumu kucaklayabilir. 


İroni, modern din fikrinin, sekülerizmin ve bazı durumlarda- 
ki intikam arayışının marjinalleştirdiği doktrinler ve topluluk- 
lardan daha dar olmasındadır. Aydınlanma tasavvurunda ya- 
ratılmış din Frankenstein'ı, Aydınlanma'nın en gurur duyduğu 
başarısının ulus-devlet olduğu iddiasını yükselişe geçirmiştir. 
Trajedi ise şudur ki, böylesine bir dini milliyetçilikten türeyen 
seküler düzenle hesaplaşmak, siyasal gücün temellerini genel- 
likle sert ve şiddet içerikli yollardan sarsmaktadır. 


/ 
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DİNİ HAYIRSEVERLİK VE SEKÜLERİZMİN 
KÜRESEL SİYASETİ 
o 
CECELIA LYNCH 


Çeviren: S. Erdem Türközü 


Hiristiyan bir ulusaşırı hayırsever örgütünün yöneticisi, İn- 
cil öğretilerinde “kalkınma modeli”nin, “hayır işi modeli”ne 
göre daha köklenmiş olduğunu iddia eder. Somali, Irak ve 
Filistin'den Müslüman NGO (Sivil Toplum Kuruluşu: STK) ak- 
tivistlerinin yeni dalgası kendilerini seküler olarak adlandırır ve 
Iraklı Müslümanların bazıları “Sünni” ve Şii” etiketlerini redde- 
der. Bazı Afrika ülkelerindeki insanların neredeyse yüzde 80'i, 
çoğu zaman Hıristiyanlık ve İslâm'ın yanı sıra “geleneksel dini” 
uygular. Bununla beraber bu tür uygulamaların “din” ya da 
ritüelleştirilmiş inançların diğer bazı kategorilerini oluşturup 
oluşturmadığı konusundaki tartışma süregitmektedir. 


Bunları ve varolan dini/seküler kategorileri içindeki diğer 
örnekleri nasıl anlamlandırmalıyız? “Dünyanın sekülerlikten 
arındırılması”nın içerisinde “seküler çağ”ımızın parametreleri 
nelerdir?' Bu soru bu kitaptaki birçok yazar tarafından, seküler 
çağımızdaki sekülerlikten arındırmanın parametreleri hakkında 
soru sormak için, ters yüz edilmiş bir biçimde sorulmuş olabi- 
lir. Bununla beraber argümanımın inşâ edici doğası göz önünde 
bulundurulduğunda, sorunun ögelerinin karşılıklı olarak yer 


değiştirebilirliğini not ediyorum. 


1 Bkz:Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2007. [Charles Taylor, Seküler Çağ] ve Peter L. Berger(ed.), The Desecularization of 
the World: Resurgent Religion and World Politics, Grand Rapids, Mich. Eerdmans, 
1999. 
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Bu bölüm uluslararası işlerde seküler ve dini olan arasında- 
ki sınırları sorgular. Özellikle bu kategorilerin, dini ve seküler 
inançların ve eylemlerin doğası hakkındaki varsayımları üret- 
mede nasıl işlediğini ve çağdaş mütedeyyin hayırseverlerin uy- 
gulamalarının ve kavrayışlarının türlerini yakalamak için uy- 
gun kavramsal uzam sağlayıp sağlamadığını değerlendirir. Bu 
kitaba katkıların aksini sergilemesine rağmen, dini olan ve se- 
küler arasındaki sınırların çoğu zaman sabit olduğu varsayılır. 
Orta ve Doğu Afrika'da, Orta Doğu'da, Cenevre'de, New York 
ve Güney Kaliforniya'da geniş anlamıyla hayırseverlik üzerine 
çalışan sivil toplum kuruluşlarının (STKların) aktivistleriyle 
derinlemesine mülâkatları, uluslararası işler için günümüzde- 
ki dini/seküler kesişimlerin içerimlerini çözümlemekte kullan- 
dım. Sonuç olarak ortaya çıkan yorumlar ve eylemler, çoğu za- 
man doğası gereği “dini” ya da doğası gereği “seküler” olarak 
değerlendirilir. Bununla beraber seküler bir dünyada dini etik 
ve eylemin ya da dini bir dünyada seküler etik ve eylemin inşâ 
edici yapılar olduğunu ileri sürüyorum. Bunlar sürekli olarak 
birbirlerini yeniden işler ama yerel bağlamların, “teröre kar- 
şı savaş”ın ve serbest piyasanınkiler dâhil küresel söylemlerle 
ve uygulamalarla kesişiminin tanımlanabilir ve çözümlenebilir 
eğilimler üretir. 


Örneğin “teröre karşı küresel savaş” (TKKS), yerel bağlam- 
da dini/seküler sınırları koşullandırır ya da bunun tersi. Batı- 
lı karar alıcılar İslâm'ın radikal biçimlerinin TKKS'yı zorun- 
lu kıldığını; buna karşı olanlar ise teröre karşı savaşın radikal 


2 Kamerun'da (Buea, Mamfe, ve Manyeman dahil Güneybatı Eyaleti'de, ve ek 
olarak başkent Yaounde'de, ve en büyük kent Douala'da) Aralık 2006 ve Ocak 
2007'de; Kenya'da (Nairobi, Masai Mara, ve Mombasa) Haziran ve Temmuz 2007 
ve Ağustos ve Eylül 2008'de; Accra, Gana'da Temmuz ve Ağustos 2009'da; ve 
Orta Doğu'da (Ürdün, Bethlehem, Batı Şeria ve Kudüs) Aralık 2007'de “Dün- 
ya Krizinde İslâmi ve İnançlar Arası Dini Etik” üzerine daha geniş bir pro- 
je için mülâkatlar yürüttüm. New York'ta Kasım 2006'dan Mart 2007'ye dek, 
Cenevre'de Temmuz 2008'de, ve Güney Kaliforniya'da 2006'dan 2009'a dek 
mülâkatlar yürütüldü. Bu proje için (şuana kadar) yaklaşık 140 kişiyle, her biri 
kırk beş dakika ilâ iki buçuk saat arasında süren mülâkatlar gerçekleştirildi. Bu 
araştırmayı desteklediği için Andrew W. Mellon New Directions Fellowship'e 
teşekkür ediyorum. 


3 Audie Klotz ve Cecelia Lynch, Strategies for Research in Constructivist International 
Relations, Armonk, N.Y.: M. E. Sharpe, 2007. 
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İslâm'ın yükselişini hızlandırdığını ileri sürer. Bu arada camiler, 
ne “radikal” ne de “ılımlı” kategorilerle zorunlu olarak örtüşen 
yollardan, etiğin eklemlenmesinin ve toplumsal refahın sağlan- 
masının önemli alanları olarak kalmaya devam eder. Bunun bir 
paralel-karşıtı olarak (as a counterpoint), TKKS uygulamaları, Ba- 
tılı bağışçılardan onaylanma ve mâli kaynak arayan Müslüman 
hayırsever STK aktivistlerinin söylemlerini de biçimlendirir. 


Serbest piyasanın iktisadi uygulamaları, dini aktörlerin iş- 
lerini nasıl kavramsallaştırdıklarının yanı sıra hangi sorunlara 
öncelik vereceklerini de koşullandırır. Hem dini hem de seküler 
STK'lar, hedeflerini eklemlemek, sonuçları değerlendirmek ve 
bağışçılardan mâli destek aramak için küreselleşmiş bir “STK- 
ağzı”nı kullanır. Dahası, sağlıkla ilişkili hayırseverlik alanla- 
rındaki bağışçı toplulukları tarafından itilen iktisadi etkililik 
söylemleri, inanç temelli STK'ların (İTKer [Faith Based Organi- 
sations) olarak da adlandırılır) hitap etmenin yollarını aradığı 
sorunlar hiyerarşisini anlamak için.dikkate alınmalıdır. 


Son olarak dini/seküler ikilisi, “geleneksel” ve “dünya” din- 
lerinin kesişimi tarafından üretilen senkretizmin (bağdaştırma- 
cılık, e.n.) çeşitliliğiyle uğraşırken sorunludur. “Büyü” dünyası 
üzerine temellenen geleneklerin yerlerini “rasyonelleştirilmiş” 
dünya dinlerine bırakacağına. dair Weberci öngörüler gerçek- 
leşmemiştir. Aksine teknoloji ve bilim, yerel ve dünya dinleri 
arasında dayanıklı ama dinamik ilişkiler yaratmak için insan 
hakları ve gelenekle kesişti. Bu ilişkiler, dini/seküler ikilisi için 
önemli içerimlerle birlikte, dini gelenekler arasındaki ayamla- 
rın istikrarsız doğasını vurgulamaya devam etmektedir. 


Sekülerin ve Dini Olanın Doğası 


Kutsal/din dışı, aşkın/içkin, özel/kamusal, modern öncesi/mo- 
dern ve liberal olmayan/liberal gibi ikililiklerin tümü dini ve 
seküler arasındaki ayrımlara uzanır. José Casanova, “seküler” 
teriminin “dünya'ya ve onun ayartmalarına geri dönmek üze- 
re manastırlarını terk etmiş” ruhbana atıfta bulunan bir kul- 
lanımının ve onların yaptığı Orta Çağ kilise hukukunun yasal 
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prosedürleri olarak “sekülerleşme”nin izini sürer. Casanova, 
“sekülerleşme”nin, Reform'dan sonra belirmekte olan devle- 
tin kilisenin devasa zenginliğine el koymasının tarihsel süre- 
cine de atıfta bulunduğunu fark etmiştir.* Talal Asad “seküle- 
rizm” ve “sekülerist” terimlerini, büyük ölçüde Hıristiyan olan 
İngiltere'de “imansız” suçlamasından kaçınmaya çalışan on do- 
kuzuncu yüzyıl ortasının özgür düşünürlerine dek izini sürer.” 
Böylelikle, bu süreçler vasıtasıyla görülen sekülerin doğası, Hı- 
ristiyan kurumlarının, düşüncesinin ve beklentilerinin heybetli 
arka plânına yönelik duruşlara gönderme yapar. Bu duruşlar 
söz konusu kurumlar, düşünce ve beklentiler tarafından üreti- 
lir, ama yine bu kurumlar, düşünce ve beklentiler, bu duruş- 
ların karşısına dikilir. Bu süreçler vasıtasıyla görülen sekülerin 
doğası, ayrıca, kamusal ve özel, toplumsal, ekonomik ve siyasal 
kategorileri arasındaki ayrımın ortaya çıkmasına da gönderme 
yapar. 

Asad, herkesçe bilindiği üzere, “din” kategorisinin olasılı- 
ğının koşullarını, dini Aydınlanma sırasında kamusal ve özel 
alanları belirginleştiren tarihsel kaymalara konumlandırarak 
vurguladı. Ama Casanova da “Tanrı'nın Şehri” ve “Dünyevi 
Şehir” arasındaki hattın ya da ruhani ve dünyevi ikililiğinin, 
modem öncesi dönem boyunca muğlâk ve esnek olarak kaldığı- 
nı hatırlatır.” Çağdaş siyaset bağlamında, Salvatore ve LeVine ve 
diğerleri, seküler ve dini olanın paradigmatik örnekleri olduğu 
düşünülen, “kamusal alan” ve “İslâmi hukuk” kategorilerinin, 
sırasıyla, Müslümanların çoğunlukta olduğu toplumlarda ka- 
musal/özel toplumsal biçimlerin bir çeşitliliğini oluşturduğunu 
göstermiştir.’ 

4 José Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago: University of Chi- 
cago Press, 1994, s. 12-13. [José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler] 


5 Talal Asad, Formations of the Secular, Stanford, Calif.: Stanford University Press, 
2003, s. 23. 


6 Talal Asad, Genealogies of the Sacred: Discipline and Reasons of Power in Christianity 
and Islam, Baltimore, Md.: Johns Hopkins University Press, 1993. 


7 Casanova, Public Religions in the Modern World. 


Armando Salvatore ve Mark Levine(ed.), Religion, Social Practice, and Contested 
Hegemonies: Reconstructing the Public Sphere in Muslim Majority Societies, New- 
York: Palgrave, 2005. 
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O hâlde, hem tarihsel açıdan hem de günümüzde seküler ve 
dini olanın temellerine ve süregiden oluşumuna dair sorularla 
başbaşa kalmış durumdayız. Bazı akademisyenler sekülerizmin 
en verimli şekilde Hıristiyanlığın modem bir uzantısı olarak gö- 
rülebileceğini ileri sürerken, diğerleri onun liberal modernitenin 
mantığına ve mekanizmalarına, beraber var olmakla (symbioti- 
cally) daha ilişkili bir biçimde bağlı olduğunu savunur. Başkaları 
ise hem seküleri hem de dini olanı oluşturan kapsamın koşulla- 
rını genişletir. “Çoklu modemlikler” kavramı bir dizi akademis- 
yen tarafından benimsendi ve birçokları seküler/dini olasılığının 
“teo-politik çeşitliliği”ni belirtti.” Bu çeşitlilikteki hareketler etik 
ve eylemin çoklu olasılıklarının yanı sıra “ötekilik”“e yönelik, dış- 
layıcılıktan çoğulculuğa ve kümelenmeye dek uzanan teolojik 
duruşların geniş bir çeşitliliğin temelini oluşturur.” 


Bu kavramsallaştırmalardan her biri, dini ve seküler kim- 
liklerin, çıkarların, motivasyonların ve eylemlerin indirgenmiş 
kavrayışlarına dayanan uluslararası ilişkiler alanındaki basitleş- 
tirici dikotomilere karşı çıkmak için yararlıdır. Bu dikotomiler, 
tüm dini inanç ve eylemin dışlayıcı olduğu ve bütünleştirilmiş 
bir sekülerizmin küresel etik ve eylemin normatif standartlarını 
temsil ettiği görüşünü teşvik etme eğilimindedir. Bununla bera- 
ber, hem tarihsel açıdan hem de günümüzde, bazı uygulama- 
lara ve etiğe “dini” ve diğerlerine “seküler” olarak meşrü bir 
biçimde atıfta bulunup bulunamayacağımız sorusu ortadadır. 
Charles Taylor, seküler çağımızı öncekilerden ayıran ve karak- 


9 Bununla beraber, bu görüşlerden hiçbiri sekülerizmi tarihsel bir ideal tip olarak 
görmez. Örneğin bkz: Gil Anidjar, “Secularism”, Critical Inguiry, Sayı: 33, Güz 
2006, s. 52-77; ve Saba Mahmood, “Secularism, Hermeneutics, and Empire: The 
Politics of Islamic Reformation”, Public Culture, Cilt: 18, Sayı: 2, 2006, 323-347. 


10 Bkz: S. N. Eisenstadt(ed.), Reflections on Multiple Modernities: European, Chinese 
and Other Interpretations, Leiden: Brill Academic, 2002; ve Elizabeth Shakman 
Hurd, The Politics of Secularism in International Relations, Princeton, N.J.: Prince- 
ton University Press, 2007. 


11 R. Scott Appleby, The Ambivalence of the Sacred: Religion, Violence, and Reconcili- 
ation, New York: Rowman & Littlef eld, 2000. Daniel Philpott, “Explaining the 
Political Ambivalence of Religion”, American Political Science Review, Cilt: 1, Sayı: 
3, 2007, s. 505-526. Cecelia Lynch, “Dogma, Praxis, and Religious Perspectives 
on Multiculturalism”, Millennium: Journal of International Studies, Cilt: 29, Sayı: 3, 
2000, s. 741-759. 
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terize edenin, inancın aşkın biçimlerinin (en azından Batı top- 
lumunda) birçok seçenek arasından birini temsil ettiği durum 
olduğunu ileri sürmek için, “aşkın” olarak dini ve “dünyevi” 
olarak seküler arasındaki klasik ayrımı benimser ve saflaştırır. 
Dahası, önceki çağların aksine, aşkın olana, insanın ötesinde ser- 
pilen bir şeylere inanç, artık varsayılan seçenek değildir.” Yine 
de diğerleri, Taylor'ın tarihsel açıklamasını onaylayıp onayla- 
mamalarından bağımsız olarak, dini ve seküler olanın değişken 
ve rastlantısal doğasına dikkat çeker.” 


Bu bölümde, mütedeyyin hayırsever aktörlerin, günümüzde 
dünyanın farklı bölgelerinde bu kategorileri, Taylor ve diğer- 
leri tarafından görülen seçeneklerle aynı hizada olabilen ya da 
olamayan biçimlerde, nasıl kullandığıyla ilgilendim. Bilhassa, 
insanlar dini olanı ve seküleri etik zorunlulukları harekete ge- 
çirmek üzere zorladıklarındaki dini olana ve sekülere dair iddi- 
alar neyi işlemektedir? “Liberal sekülerizm”in çağdaş mütedey- 
yin hayırseverlerin kavrayışlarını ve eylemlerini şekillendirme 
gücünü, Aydınlanma, piyasa ve devletçi dışavurumları içinde 
doğruluğunu kabul etmek istiyorum. Bununla beraber, liberal 
kategoriler için sorunlu dini/seküler içerim türlerini örnekleye- 
bilecek, failliğin ve etiğin yeni biçimlerinin olasılığını açık tut- 
mak da istiyorum. Bu sorunlara işaret etmek için, küresel piyasa 
ve teröre karşı savaş söylemlerinin ve dini olanın ve sekülerin 
ulusaşırı ve yerel hayırsever yapılandırmalarının arasındaki ke- 
sişimin ortasındaki dini ve seküler inşâyı göz önünde bulundu- 
rarak, Kamerun, Kenya, Gana, Ürdün, Batı Şeria, New York ve 
Cenevre'deki araştırmalar aracılığıyla karşılaştığım fenomenle- 
rin çözümlenmesi ile başlıyorum işe. 


Dini/Seküler İkilisine Meydan Okumak: Hayırsever STK'lar 


Hem seküler hem de dini görünümleri altında hayırseverliğin 
uzun bir tarihi vardır. Dini ve seküler hayırseverliğin kesişimi- 


12 Taylor, A Secular Age. [Charles Taylor, Seküler Çağ] 


13 Jonathan VanAntwerpen, “Reconciliation Reconceived: Religion, Secularism, 
and the Language of Transition”, içinde, Will Kymlicka ve Bashir Bashir(ed.), 
The Politics of Reconciliation in Multicultural Societies, Oxford: Oxford University 
Press, 2010. 
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nin izi, Amerika, Asya ve Afrika'nın sömürgeleştirme çağı bo- 
yunca Avrupa misyonlarının oluşturulmasına dek sürülebilir. 
Bu örneklerde din değiştirme, (sömürgeleştirenlerin) çok çeşitli 
sağlık bakımı, eğitim, maden çıkarma yöntemlerini ve tarım tek- 
niklerini kurumşallaştırma çabalarını kapsayan, “seküler” fetih 
ve sömürgeleştirmeyle el ele ilerledi. Bu, hayırsever hassaslıkla 
iş gören -genellikle dini- aktörler, bu tür “modern” tekniklerini 
yerel halkların yaşam koşullarını iyileştireceğine inandı. Domi- 
nik Piskopos Bartolome de las Casas gibi bazıları eylemlerinin 
kastedilmemiş sonuçlarını sorguladı ya da ötekilik etiğini daha 
derin bir biçimde inceledi; diğerleri siyasi olduğu kadar toplum- 
sal ve iktisadi denetimin, halkların evrimi ve ilerlemesinin sade- 
ce doğal ve/ya da zorunlu bileşeni olduğu inancını içselleştirdi. 
Benzer bir biçimde siyasi otoriteler ve sömürge valileri, fetihle- 
rini ve denetimlerini meşrülaştırmak için dini gerekçeleri güç 
dengesi mantığıyla birlikte kullandı. 


Bununla beraber on dokuzuncu yüzyılda, iktidar siyasetiyle 
yakın bağlardan sıyrılmaya ve bunun yerine ıstırabın siyaset dışı 
giderilmesine odaklanmaya kalkışan hayırseverliğin yeni bir bi- 
çimi ortaya çıktı. Kırım Savaşı sırasında Florence Nightingale'in 
ve ardından Henri Dunant'ın çalışmalarından kaynaklanan, 
yeni hayırsever türleri, çoğu zaman (eylemlerini esinlendiren 
ve motive eden) dini hassasiyetlere sahip olsalar da savaş, açlık 
ve hastalık kurbanlarına hizmet etmenin ilahi “diğerkam” gö- 
revini harekete geçirdi. Dunant, günümüzde dünyanın dört bir 
yanında hâlâ başlıca devlet dışı yardım sağlayıcı olan, herhangi 
bir mezhebe bağlı olmayan Uluslararası Kızıl Haç Komitesi'ni 
(International Committee of the Red Cross) oluşturdu. Kasıtlı olarak 
siyasetin dışında kalan karakterine rağmen, hayırseverliğin bu 
biçimi bile, hâlâ devletlerle asgari düzeyde işbirliğine dayanan 
uluslararası bir hukuki çerçeveyi gerektirir."* Dahası, dinin “se- 
küler” hayırsever yapılarda bile bir rol oynadığının kabülüyle, 
eski Osmanlı topraklarında haç simgeciliğine karşı hoşnutsuz- 
luğu yansıtmak süretiyle, 1929'da UKHK iki ağa, Kızıl Haç ve 
Kızıl Ay örgütlerine bölündü. UKHK'nın siyasi, kültürel ve dini 


14 Nicholas Onuf, “Humanitarian Intervention: The Early Years”, Florida Journal of 
International Law, Cilt: 16, Sayı: 4, Aralık 2004, s. 753-787. 
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çağrışımlar taşımayan yeni, evrensel bir simge benimseyip be- 
nimseyemeyeceği hakkındaki tartışma devam etmektedir (ör- 
neğin Uluslararası Federasyon'un web sitesindeki “Amblem 
Tartışması”na bakınız).!5 


Günümüzde mütedeyyin hayırseverlerin her ne kadar ça- 
tışmalarda taraf olmama girişimlerinin pragmatik sonuçlarını 
-seküler hayırseverlerle birlikte- sürekli olarak tartışsalar da, 
kendilerini, Dunant'ın ayak izlerini takip ederek, büyük ölçüde 
siyaset dışı yardım sağlayanlar olarak görür. Onlar hayâl edi- 
lebilir kimi en güç koşullar altında -açlık, soykırım, sistematik 
tecavüz, hastalık ve kurumsallaşmış baskı ve yoksulluk tara- 
fından üretilen umutsuzluk- “insanın gelişmesi”yle öncelikli 
olarak ilgilenir. Ve onlar, yardım alanların yardımın maddi 
biçimlerinin yanı sıra kendi dini ve kültürel hassaslıklarını be- 
nimsemesini teşvik edip etmemek konusunda kayda değer bir 
biçimde farklılaşır. 


Mütedeyyin hayırsever örgütler sivil toplum örgütlerinin 
küresel yönetişim mekanizmalarının vazgeçilmez bir bileşeni 
hâline geldiği bir bağlamda faaliyet gösterir.“ Akademisyenler 
küresel iktisadi ve siyasi liberalizm söylemlerinin ve uygula- 
malarının, özellikle Soğuk Savaş'ın sonundan sonra ve devletin 
tüm bu alanlardan geri çekilmesiyle birlikte, STK'ların büyüme- 
sinin yanı sıra sağlık bakımı, kalkınma hizmetleri, felâket yardı- 
mu ve çatışma çözüm süreçleri sunmaya dâhil olmasını sağladı- 
ğını ve hatta zorunlu kıldığını gitgide artan bir biçimde işaret 
eder.” Sonuç olarak Üçüncü Dünya devletleri, topraklarında 
faaliyet yürüten STK'ların rolünü çoğu zaman hoş karşıladı ve 
sık sık kurumsallaştırdı, yasallaştırdı. Örneğin hem Kenya hem 
de Kamerun, 1990'da, STK'ları düzenlemek ve koordine etmek 


15 Bkz:“The Emblem Debate,” http://www.ifrc.org. 


16 Margaret E. Keck ve Kathryn Sikkink, Activists beyond Borders: Advocacy Networks 
in International Politics, Ithaca, N.Y.: Comell University Press, 1998. 


17 Mustapha Pasha ve David Blaney, “Elusive Paradise: The Promise and Perils 
of Global Civil Society”, Altematives, Cilt: 23, Sayı: 2, 1998, s. 417—450. Cecelia 
Lynch, “Social Movements and the Problem of 'Globalization”, Alternatives, 
Cilt: 23, Sayı: 2, 1998, s. 149-173. Cecelia Lynch, “Liberalism and the Contra- 
dictions of Global Civil Society”, içinde, Antonio Franchaset (ed.), The Ethics of 
Global Govemnance, Boulder, Colo.: Lynne Rienner, 2009. 
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için yasal mekanizmalar oluşturdu. Bu durum, o zamanlarda 
STK'ların hızla çoğalmasını yansıtmasının yanı sıra devletlerin 
onları yönetme kapasitesini de sorgular. 


Teröre Karşı Savaşın Çoklu Sonuçları 


Uluslararası ilişkiler alanında, günümüzde dine yönelik ilgi, 
şiddetin nedenleri hakkındaki her daim var olan endişeye sıkı 
bir biçimde bağlıdır. Sonuç olarak, “radikal İslâm'ın yükselişi”ni 
değerlendirmeye girişen çalışmalar artmaya devam etmektedir. 
Bu dini gelenekle tek amaçlı meşgüliyete bir yanıt, “radikal” 
etiketlerine uymayan Müslüman liderleri ve toplumsal grupları 
vurgulamak ve onları “ılımlı” olarak kategorize (ve teşvik) et- 
mektir.9 Bir başkası ise şiddetin herhangi bir dine bağlı olan- 
lardan kaynaklanabileceğini (ama bunun zorunlu olmadığını) 
göstermektedir.?9 Bu görüşe göre, dindarlar tarafından harekete 
geçirilen dünya görüşlerinin araştırmak, çoklu modermiteleri 
açığa çıkarır.?! 


Bu araştırmayı tamamlayan, tikel İslâmi dini örgütler ve 
STKlar üzerine karşılaştırmalı ve etnografik çalışmadır.” Örne- 
ğin Clark, Ürdün, Mısır ve Yemen üzerine çalışmasında İslâmi 
toplumsal refahın orta sınıf karakterini gösterir. Sparre ve Peter- 
sen, mikro düzeyde mali destek sağlama, eğitim, hayırseverlik 
ve kalkınma dâhil yoksulluğa karşı çözümler sunma alanında, 


18 Rosemarie Muganda Onyando, “Are NGOs Essential for Kenya's Develop- 
ment?”, 1999, http://Www.netnomad.com/NGOSDN.htınl. 


19 Mahmood Mamdani çağdaş dış siyasa için “iyi”ye karşı “kötü” Müslüman ay- 
aruru eklemler, içinde, Good Muslim, Bad Muslim: America, the Cold War, and the 
Roots of Terror, New York: Random House 2004. 


20 Mark Juergensmeyer, Terror in the Mind of God: The Global Rise of Religious Violen- 
ce, 3. Baskı, Berkeley: University of California Press 2003. 


21 S. N. Eisenstadt, “Reflections on Multiple Modernities: European, Chinese and 
Other Interpretations”, içinde, Timothy A. Byrnes and Peter J. Katzenstein(ed.), 
Religion in an Expanding Europe, Cambridge: Cambridge University Press, 2006. 


22 Janine Clark, Islam, Charity, and Activism: Middle-Class Networks and Social Welfare 
in Egypt, Jordan, and Yemen, Bloomington: Indiana University Press, 2004. Sara 
Lei Sparre, Marie Juul Petersen, “Islam and Civil Society: Case Studies from Jor- 
dan and Egypt”, Danish Institute for International Studies Report, Ekim 2007, s. 13. 
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yeni ve Müslüman Kardeşler gibi daha eski gençlik örgütleri 
arasındaki ilişkinin izini sürmüştür. Çalışmaların her iki türü 
de, milli olarak temellenmiş ve açıkça İslâmi olan yardım ağları- 
nın derin bir biçimde araştırılmasıyla İslâm'ın siyasallaşmasına 
yanıttır. Örneğin Sparre ve Petersen “radikal İslâmi ideolojilerle 
kişisel bağnazlığın liberal-seküler çeşitlemeleri arasında akış- 
kan bir süreklilik” saptamıştır. 


Yine de (aşağıda tartışılan liberal bağışçı gerekliliklerinin yanı 
sıra) TKKS söylemlerinin yerel uygulamalarla kesişimi tarafın- 
dan şekillendirilen bir başka olası görüntü, kendisini seküler 
olarak tanımlayan (Filistin, Irak, Somali) süregiden, şiddetli ça- 
tışmaların ortasında oldukça farklı Müslüman çoğunluğa sahip 
toplumlardan gelen STK üyeleri tarafından sergilendi. Araştır- 
mamda, İslâm anlayışlarının kendi hayırsever eylemlerini nasıl 
motive ettiğini betimleyebilecek olan Müslüman STK aktivistle- 
rini bulmayı umdum. Bu açıklamalardan bazılarını işitmiştim 
ama daha tutarlı bir zeminde, kendilerini ilk olarak seküler ve 
ikinci (ya da zaman zaman daha uzak bir üçüncü) olarak Müslü- 
man olarak betimleyen ve çoğunlukla kendi etik motivasyonları- 
nı dini hassasiyetlerle bağlantılandırma fırsatından kaçınmayan 
aktivistleri duydum. Bu birçok açıdan, Filistin, Irak ve Soma- 
liideki yerel hayırsever yardım gruplarında faaliyet gösteren 
STK çalışanları için doğrudur. Aynı zamanda bu, Filistin'de fa- 
aliyet yürüten yerel Hıristiyan STK'ların ve her üç bağlamda da 
faaliyet yürüten yerel ve ulusaşırı Hıristiyan ve İslâmi STK'ların 
temsilcileriyle karşıtlık oluşturdu. Filistin, Irak ve Somali'den 
STK temsilcileri teröre karşı savaşın onlara dayattığı kısıtlamala- 
rın içinde ve bunlara karşı faaliyet göstermektedir. Birleşik Dev- 
letler, stratejisinin bir parçası olarak Iraklı STK'ları desteklemek 
durumundayken Somali'den STKlar da Batılı bağışçı ajansların 
desteğini çekmeye çalışıyordu. Kısmi bir karşıtlık içinde Filistinli 
STK'lar ise “ilerici” dini örgütlerin, özellikle Birleşik Devletler ve 
Avrupa'daki (ve daha az boyutta İsrail'deki) Hıristiyan kilisele- 
rinin desteğinden yararlanmaktadır. Bu toplumların her birin- 
den STK aktivistleriyle mülâkatlardan çıkarsanmış bir şekilde, 
bu küresel/yerel kesişimlerin “sekülerleştirilmiş” kimlikleri nasıl 
biçimlendirdiğinin üç örneğini ilişkilendirdim. 
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Nairobi'de, BM bürosunda bir konferans masasının çevresin- 
de oturan, bir düzine Somali STK'sının temsilcileriyle (on erkek 
ve iki kadın) buluştum. Onlar hedeflerine erişmekteki sorunla- 
rını ve Batılı bağışçıların onları ciddiye almasını nasıl sağlayabi- 
leceklerini birlikte tartışarak geçirdikleri uzun bir günün sonun- 
da onlarla tanıştırılmıştım. Sonuç olarak, odaya girdiğimde, 
ülkelerinde yenilenmiş bir savaşın ortasında yardım sağlama- 
nın yanı sıra yurtdışındaki bağışçılarla mücadele konusundaki 
hayâl kırıklıklarını ifade edecek zamanları olmuştu. 


Doğu Afrika'ya varmamdan önceki bir webtaraması Doğu Af- 
rika BM bürosuyla ilişkili 850'den fazla Somalili STK'dan oluşan 
bir listeyi açığa çıkarmıştı. Her kent ilişkili bir gençlik grubuna, 
kadınlar komitesine, ticaret örgütüne, çiftçiler kolektifine ve eği- 
tim örgütüne sahipti. Buluştuğum insanların tümü, 1991 ilâ 2007 
arasında kurulmuş örgütleri temsil ediyordu; ki bu da STK feno- 
meninin küresel gücünün bir işaretiydi kendi başına. Araştırma 
projemi betimledikten sonra, odadaki birçok insan araştırmada 
kendileri için ne olduğunu bilmek istedi. Bu, işlerini yapmak için 
onlara para sağlamaya nasıl yardım edecekti? Onlar oybirliğiyle 
barış ve demokrasiyi teşvik etmek için sivil toplum gruplarının 
güçlendirilmesini bir zorunluluk olduğunu savunuyordu ama 
bu görevde kimsenin onlara güvenmek istemediğinden yakın- 
maktaydılar. BM ajans çalışanlarının Mogadişu'nın dışındaki, 
Kenya'yla sınırdaş olan Juba Eyaleti'ndeki alanlara girmeyi red- 
dettiğini savundular. Hatta odada bulunan o bölgeden insanlar 
zamanında oraya seyahat etmenin güvenli olduğunu söyledi 
(2008 yılında geri döndüğümde, aynı insanlardan bazıları ol- 
dukça farklı güvenlik değerlendirmesi sundu). İslâm'ın Somali 
nüfusunun yüzde 97'sini oluşturuyor olmasına rağmen, ilk giriş 
konuşmalarında odadaki STK temsilcilerinin hiçbiri kendisini ya 
da örgütünü Müslüman olarak tanımlamadı. 


Her ne kadar ilk başta insanlar, dinin işlerine etkisini tar- 
tışmaya isteksiz görünse de, önünde sonunda bazıları istek- 


23 Yazarın Haziran 2007'de Nairobi'deki temsilcilerle toplantısı. BM tarafından ko- 
laylaştırılan Somali Yardım Kordinasyonu Kuruluşu (Somalia Aid Coordinating 
Body), bağışcıların, Batılı STK'ların ve Somali STKTarınnı hem bireysel hem de 
birbirleriyle toplantılarını düzenler. 
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sizliklerini yaygın İslâm korkusuyla ilişkilendirmeye başladı. 
Erkeklerden birinin ortaya koyduğu üzere, BM ajanslarının ya 
da Batılı yardım örgütlerinin karşısına kendisini İslâm'la özdeş- 
leştiren bir kılıkta çıksa ne olabilirdi? Cevâben, bunun “radikal” 
ve bu nedenle de tehlikeli olduğunu varsayabilecek potansiyel 
bağışçılarda yanlış intiba uyandıracağını söylemişti. 


Birkaç gün sonra, Somali STK toplantısının gerçekleştiği sa- 
lonunun aşağısında, Somali'de çalışan Avrupalı STK'ların (aslın- 
da biri “SONGO”*, ya da devlet destekli STK idi) iki temsilcisi, 
süregiden savaşı ve yardımı koordine etmenin ve ulaştırmanın 
teknik gerekliliklerini ele aldı. Ayrıca, bağış parasını aldık- 
tan sonra ortadan kaybolabileceklerinden korktukları, “evrak 
çantası STKları”na karşı güvensizliklerini beyan ettiler. Diğer 
mülâkatlarda iki ulusaşırı Evanjelist Hıristiyan örgütünün yerel 
temsilcileri de ayrı ayrı, örgütlerinin Somali'de çalışmanın yolla- 
rını aradığını dile getirdi. Bu gruplardan herhangi biri için mali 
kaynak sorun değildi çünkü ikisi de Batılı devletler ve örgütlerin 
inanç temelli bölgeleri aracılığıyla geniş bir bağışçı tabanına sa- 
hipti. Bununla birlikte iki kuruluş da Somali toplumunun ezici 
Müslüman çoğunluğu göz önünde bulundurulduğunda, varlık- 
larının hoş karşılanmamasının olası olduğunu kabul etmişler- 
di. Bu nedenle Evanjelist Hıristiyanlar, her ne kadar Somali'nin 
yerel bağlamında dini farklılık engeliyle yüzleşseler de, Somali 
STKlarının karşı karşıya kaldığı Batılı bağışçılar karşısında aynı 
meşrüiyet engeliyle (ya da TKKS söylemleriyle) yüzleşmedi. 


Somali toplumunun aksine Irak toplumu, Saddam Hüseyin 
rejimi dâhil 2003'den önce yüksek eğitim düzeyi ve “seküler” 
karakteri nedeniyle uzun zamandır alkışlanıyordu. Diğer ülke- 
lerde olduğu gibi Irak'ta da STK'lar son yıllarda, özellikle ABD 
işgâlinden bu yana çoğalmıştı. Yaklaşık yirmi Iraklı insan hak- 
ları, kadın hakları, sağlık ve kalkınma STK temsilcileri, “şiddet 
karşıtı Arap ağı” oluşturmak için Aralık 2007'de Amman'da 


Metinde STK (Sivil Toplum Kuruluşu) olarak karşılanan ama orijinalinde NGO 
olarak geçen kısaltmanın açık hâli bilindiği üzere devlet-dışı kuruluş anlamına 
gelen non governmental organization ifadesidir. GONGO ile de kastedilen, ku- 
ruluşun devlet-dışı olmadığını vurgulamak amacıyla governmental organization 
ifadesidir. (e.n.) 
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bir konferansa katıldı (diğer Arap katılımcılar Filistin, Suriye, 
Lübnan ve Ürdün'den geldi). Konferansa katılmaya ve süreci 
gözlemlemeye ek olarak, Iraklı temsilcilerden altısıyla mülâkat 
yaptım. Konferansın dışında, (genel merkezleri Amman'da 
olan) Irak'ta faaliyet yürüten ulusaşırı STK'ların bir konsorsi- 
yumunun halkla ilişkiler görevlisiyle ve Irak'ta faaliyet yürüten 
ya da Ürdün'deki Iraklı mültecilere yardım eden, diğer birçok 
ulusaşırı STK ve HAK (Hükümetlerarası Kuruluş; IGO, Inter go- 
vernmental Organization) ile mülâkat yaptım. 


Irak'ta işgal sonrasındaki dine yönelik kaygılar, TKKS söy- 
lemleriyle birlikte, dökülen kanların önemli bir nedeni olarak 
Şiiler ve Sünniler arasındaki sekter bölünmeler üzerindeki vur- 
guyu inşa etti. Gerçekten de bu kaygıların yanı sıra ülkeyi özerk 
bölgelere ayırma biçimindeki “çözüm”ler, 1990Tarda David 
Campbell tarafından Bosna analizinde anlatılan süreçleri taklit 
ederek, dini kimliklerin önemini arttıracak şekilde işledi.2* Bu- 
nunla beraber Amman konferansının dinamikleri, Iraklı STK 
temsilcilerinin dini kategorizasyonlara direnişine sahne oldu. 


Konferansının en ilginç anlarından biri giriş konuşmaları sı- 
rasında yaşandı. Bir adam kendisini (Şii lider Mustafa el Sadr'ın 
şemsiyesi altındaki) Mehdi Hareketi'nin bir üyesi olarak tanıt- 
tı. Bu noktada Suriye'den bir.imam, ona kendisini gerçekten 
şiddet karşıtı olarak görüp görmediğini sorarak, katılımının 
meşrüiyetini sorguladı. Adam ise Mehdi Hareketi'nin 2007 ya- 
zındaki ateşkese öncülük ettiğini ve hareket içinde şiddet kar- 
şıtlığını savunduğunu, bunun sürdürülebilmesi için kendisinin 
desteklenmesi gerektiğini dile getirerek yanıt verdi. Bunun üze- 
rine yanımda oturan adam ayağa kalktı. Bu kişi kendisini daha 
önce bir insan hakları STK'sının yöneticisi olarak tanıtmıştı ama 
şimdi, fikirlerine meşrüiyet katmak için, kendisini bir Sünni 
olarak tanımladı. Başkaları tarafından bölünmekten yoruldu- 
gunu söyleyerek, yurttaşına yönelik sorgulamayı protesto etti; 
meslektaşı burada olmak için her hakka sahipti, hepsi Iraklıydı. 
Ülkenin dört bir tarafından temsilci olarak seçilmiş olan konfe- 


24 David Campbell, National Deconstruction: Violence, Identity, and Justice in Bosnia, 
Minneapolis: University of Minnesota Press, 1998. 
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ranstaki tüm Iraklı temsilciler eşzamanlı ve güçlü bir biçimde 
alkışladı. 


Bu olay, Batı kökenli ulusaşırı Hıristiyan bir STK'nın iki tem- 
silcisiyle (biri Sudan'dan diğeri Ürdün'den) gerçekleştirdiğim 
mülâkattan sonraki gün meydana geldi. Bu kişiler, Iraklılarla 
çalışırken fark ettikleri şeyin Şii ve Sunni dini kategorilere göre 
bölünmek ya da bu kategorilerle etiketlenmek istememe konu- 
sundaki ısrarları olduğunu belirttiler. Amman Konferansı'nda 
sonradan Iraklı STK temsilcileriyle mülâkatlarda, dini kimlik- 
lerin içeriğinin yanı sıra yukarıda bahsedilen olay hakkında da 
soru sordum. Güney-Orta Irak'ta eğitim alanında faaliyet göste- 
ren bir STK'yı temsil eden bir kadın, babasının Sünni ve annesi- 
nin Şii olduğunu ifade etti. Bu kadın, babasının geleneğini takip 
etmiş ama bu kategoriler kendisi ya da ailesi için hiçbir zaman 
önemli olmamış. 2003 yılında, hane içinde kadına yönelik şid- 
detin yükselişine karşı faaliyet yürüten bir STK kuran bir başka 
kadın (söylediğine göre buna işgâlin istihdam olasılığını yok et- 
mesinin ardından erkeklerin yapacak hiçbir şeyinin kalmamış 
olması neden olmuştu), Şii olduğunu ama savaştan önce insan- 
ların dini farklılıkları fark etmemeye eğilimli olduğunu söyledi. 
Bu duygu kuzeyde insan hakları STK'ları için çalışan iki erkek 
tarafından daha tekrarlandı. Kürt bir adam kısmen karşı görüş- 
teydi ama kendisi gibi Iraklı Kürtler için öncelikli sorunun, hâlâ 
âdil muamele ve Irak (dışında olmaktan ziyade) içinde kayda 
değer bir özerklik olduğunu belirtti. l 


Bu STK temsilcilerinin tümü kendilerini Müslüman olarak, 
ama neredeyse her fırsatta “seküler Müslüman” olarak tanımla- 
dı. Tamamı sözde teröre karşı savaşın cephesinde faaliyet gös- 
teriyordu; birçoğu hem ABD hem de muhalif güçler tarafından 
öldürülen aile üyelerinden ve STK'lardaki çalışma arkadaşların- 
dan söz etti ve biri ABD işgâl otoriteleri tarafından birçok kez 
hapsedilmesini betimledi. Bu nedenle TKKS söylemleri onların 
her hareketini etkiledi ama birçokları, örgütleri için ABD'nin 
malî desteğine büyük ölçüde bağımlıydı. En azından, ABD iş- 
gal otoriteleri tarafından hapsedilen bir kişi, bir süre boyun- 
ca Cumhuriyetçi Parti tarafından desteklenmişti ve birçokları 
mülâkatlarım sırasında Ulusal Demokratik Enstitü [National De- 
mocratic Institute) tarafından destekleniyordu. 
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Bu Iraklı STK temsilcileri, dine karşı seküler kurgularını bi- 
çimlendiren birçok sessiz kavrayışı paylaşıyor görünürler. İlk 
olarak, diğerleri tarafından dini inançlarının ve uygulamalarının 
tanımlanmasını ya da şeyleştirilmesini engellemeye kararlıydı- 
lar. İkincisi, eşzamanlı bir biçimde dini ayrımları gayrımeşrü 
kılarak “Iraklı” kimliği üzerinde hak iddia ettiler. Bu kişiler, dini 
kimliğin kamusal dışavurumları ve konumlanmalarıyla baş et- 
mek için mücadele ederken bile, bunu yaparak “dini” inançları- 
nı ve uygulamalarını özel alana sürgün etmiş görünürler. 


Amman şiddet karşıtı ağı çok sayıda Filistinli STK temsilcisi- 
ni de içerdi. Filistin tarihsel olarak çok dinli bir toplum olsa da 
Filistinli aktivistler çoğu zaman İslâm'ın militan çeşitlemeleriyle 
eş tutuldu. Bununla beraber, Ortodoks, Anglikan, Roma Katolik 
ve Protestan mezheplerinin bir çeşitlemesini içeren Filistinli Hı- 
ristiyan nüfus, günümüzde Filistin toplumunun yaklaşık yüzde 
2'sini oluşturacak şekilde, önceki kuşakta sert bir biçimde azal- 
dı. Kurtuluş teolojisini savunan ekümenik bir Hıristiyan STK 
olan Sabeel, Kudüs'ün dışında konumlanmıştır ve İsrail-Filistin 
çatışmasına şiddet karşıtı bir alternatifi destekler. Sabeel, yayın- 
larının birçoğunda bu azalmayı belgelemiştir.” 


Bethlehem ve Kudüs'te mülâkat yaptıklarımın yanı sıra Am- 
man Konferansı'nda görüştüğüm Müslüman, Filistinli STK tem- 
silcileri, (insan haklarının teşvik edilmesini, kötü muamelenin 
belgelenmesini, duvarın inşâsına direnmeyi ve komünal zeytin 
tarımında ve geleneksel zanaatlarda istihdam fırsatları ayarla- 
mayı içeren) etkinliklerini, dini motivasyonlarla ya da İslâmi 
ilkelerle ilişkilendirmek konusunda isteksiz görüyordu. Am- 
man'daki Filistinli topluluk, şiddet karşıtlığının mutlak ya da 
ilkeselden ziyade taktik bir tanımını yapma hakkı üzerinde en 
hoşgörüsüz biçimde ısrar edenlerdi. Bu kişiler, işgâl bağlamın- 
da birlikte faaliyet gösterdikleri aktivistleri, uluslararası insani 
hukuk tarafından yetkilendirildikleri stratejilerden vazgeçme- 
ye zorlayamayacaklarını tutarlı bir biçimde ileri sürdü. Kon- 
feransta Filistinli STK temsilcileri, dış işgâle ve etnik temizliğe 


25 Bkz: “Sabeel's Statement on the Israeli Invasion of Gaza, June 28, 2006”, Sabeel 
Ecumenical Liberation Theology Center, http://www sabeel org. 
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direnme hakkına ilişkin uluslararası hukuki söylemlere tutarlı 
bir biçimde başvurdu; böylece bu tür bir direnişin aracılığıyla 
gerçekleştirilebileceği yöntemleri açık bıraktılar.” 


Daha sonra Bethlehem'de, şiddet karşıtlığını destekleyen 
inançlar arası bir Filistinli STK'nın birçok üyesiyle mülâkat yap- 
tım. Dini arka plânları hakkında sorular sorduğumda, ikisi (biri 
grubun kurucularındandı) Müslüman olduklarını ama İslâm 
temelli yetiştirilişleriyle hâlihazırdaki STK etkinlikleri arasında 
varsa bile çok az bağlantı olduğunu ileri sürdü. Bunlar (her ne 
kadar belirli bir siyasi partiyi desteklemeseler de) işgâle karşı 
mücadelelerini dini değil siyasi terimlerle betimliyorlardı. Bu, 
adalet için çalışmasını şiddet karşıtlığının ve baskıya karşı di- 
renmenin Hıristiyan yorumuyla hemen bağlantılandıran bir Hı- 
ristiyan grubun başka bir lideriyle karşıtlık oluşturuyordu. 


Bu örneklerin her birinde, Somalili, Iraklı ve Filistinli STK ak- 
tivistleri yaygın bir biçimde seküler kimliklerine sahip çıktılar. 
“Evet Müslümanım ama sekülerim”, her üç bölgeden aktivistler 
tarafından sıklıkla ifade edilen bir cümleydi. Bu örneklerde se- 
külerin işleyişi, teröre karşı küresel savaşta İslâm'a ilişkin Batılı 
kaygıların oluşturduğu arka plâna karşıt olarak görülmelidir. 
Bu örneklerde seküler aynı zamanda Somalililer lehine Batı- 
lı bağışçılara (her ne kadar bu tür başvuruların başarısı birçok 
örnekte kanıtlanmamı olsa da) ve Filistinliler lehine “ilerici” 
Hıristiyan sempatizanlarına başvurmak için alan yaratmak için 
işler. Son olarak, uluslararası hukuk normlarına başvuruları 
meşrülaştıracak şekilde de faaliyet gösterir. Yine de aktivistle- 
rin liberalizm ve terör üzerine küresel söyleme farklı farklı dire- 
nişlerinde olduğu kadar bağlamsal etmenler ve bireysel duygu- 
lar da bu hak iddialarında çeşitlilik arz etmektedir. Kimliğin bu 
yerel yorumları ve dışarıdan dayatılmasına direnişin bu bileşi- 
mi yeni dini/seküler olanaklara alan açar. 


26 Konferanstaki çağrıları, Batı'daki Filistinlilerin hakları için faaliyet yürüten 
STKların broşürlerinde ve belgelerinde uluslararası hukuka artan başvurulara 
paraleldir. 
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Liberal Piyasa Uygulamalarının Etkisi 


TKKS söylemler olduğu kadar liberal piyasa uygulamaları da 
dini/seküler varsayımları ve sınırları yeniden yapılandırır. Bir 
dizi akademisyenin ileri sürdüğü üzere, Foucaultcu yönetimsel- 
lik (governmentality) kavramı, çağdaş neoliberalizm bağlamın- 
da hayırsever STK etkinliklerinin aşırı yükselişini anlamak için 
yararlıdır.” Yönetimsellik, devlet ve uluslararası örgütler tara- 
fından yaratılan çağdaş yönetişim mekanizmalarının STK'ların 
“önceden yetkilendirilmiş devlet ajanslarının sorumluluğunda 
olan sorun alanlarına” genişlemesini nasıl kolaylaştırdığını ve 
hatta zorunlu kıldığını aydınlatır.” Dış yardım, gitgide artan bir 
biçimde inanç temelli örgütler de dâhil olmak üzere STK'lar ta- 
rafından aktarılır. Böylece STK'lar tarafından işletilen klinikler, 
okullar ve topluluk programları, sağlık bakımının, eğitimin ve 
diğer temel hizmetlerin kayda değer bir yüzdesini oluşturur. 
Örneğin bir analiz, Kenya'daki STK'ların 1999'da, kırsal su şe- 
bekelerine Dünya Bankası'ndan üç kat daha fazla mali olarak 
katkıda bulunduğunu ve tüm sağlık bakım hizmetlerinin yüzde 
40 ilâ yüzde 50'sini sağladığını tahmin etmektedir.” 


Bununla beraber yönetimsellik paradigmasına göre, STK'lar 
tarafından bu tür etki, daha önceden devlete ayrılmış işlevleri 
üstlenmek için sürekli olarak değerlerini, “uygun (ya da onay- 
lanmış) eylem modellerine göre” görevlerini yerine getirerek 
kanıtlamak zorunda olan sivil toplum aktörleri için bağımsız- 
lığa tercüme edilmez.” Onaylanmış eylem modelleri, hesap ve- 
rebilirliği, etkililiği, sonuçları ve ekolojik hassasiyete değil de 
yerel programları ulusaşırı mali destek kaynaklarından kesme 


27 James Ferguson, Global Shadows: Africa in the Neoliberal World, Durham, N.C.: 
Duke University Press, 2006. 


28 Ole Jacob Sending ve Iver Neumann, “Governance to Govemmentality: Analy- 
zing NGOs, States, and Power”, International Studies Quarterly, Cilt: 50, Sayı: 3, 
2006, s. 651-672. 


29 Onyando, “Are NGOs Essential?” 


30 Graham Burchell, “Liberal Government and Techniques of the Self”, içinde, 
Andrew Barry, Thomas Osborne, ve Nikolas Rose(ed.), Foucault and Political Re- 
ason, Cilt: 29, London: University College London; alıntılandığı yer, Sending ve 
Neumann, “Govemance to Govermmentality”, s. 657. 
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becerisine atıfta bulunan “sürdürülebilirliği” öne çıkaran, sonuç 
yönelimli piyasa söylemlerini içerir. Devletler, uluslararası ör- 
gütler, ve İTÖler da dâhil olmak üzere STK'lar, program üre- 
timleri, pazarlama teknikleri ve yıllık raporları aracılığıyla bu 
söylemleri yeniden üretir. 


Örneğin bağışçılar ve STK'lar, bağış alan örgütlerin, çalışma- 
larını “eğitim”, “kapasite inşâsı” ve “ortaklık” gibi moda hâline 
gelen muğlâk kategorilerle biçimlendirmesini gerektiren küre- 
sel bir söylem yarattı. Eğitim, bu tür bilginin açlıktan hastalığa 
ve çatışmaya uzanan sorunları çözeceği inancıyla, geniş anlam- 
da teknik becerilerin ve eğitimin birleştirilmesine atıfta bulunur. 
Kapasite inşâsı, bu bilginin ve maddi kaynakların kendi kendi- 
ni ayakta tutan ve yerel olarak yönetilen programlara mobilize 
edilmesine gönderme yapar. Ortaklık, hem yerel düzeyde farklı 
gruplar arasında işbirliğine hem de birbirine bağlı STK-bağışçı- 
HAK ilişkilerinin oluşturulmasına işaret eder. Bununla beraber 
ortaklık üzerindeki odaklanma, sürekli olarak çoğalan STK'ların 
birbirlerinin faaliyetleri üzerine kapaklanmasıyla sonuçlanan 
verimsizlikleri ve onların dış bağışçı desteğini gösterme gerek- 
sinimlerini de hissettirir. Sonuncusu, gereksinimlerin yerel kav- 
ranışları bağışçı öncelikleriyle eşleşmediğinde, paradoksal bir 
biçimde kapasite inşâsı hedefine karşı işler. 


Çok-uluslu örgütlerin yanı sıra devlet yönetimleri tarafından 
da yaratılan bu söylemler, çalışmalarını birçok yoldan bu kate- 
gorilere uygun hâle getiren mütedeyyin hayırseverlerin kav- 
ramsallaştırmalarını ve programatik hedeflerini biçimlendir- 
mektedir. Örneğin karşılaştığım neredeyse tüm örgütler eğitim 
ve kapasite inşâsı alanlarındaki çalışmalarını belirtti. Bunlar, sa- 
yılabilir (sağlanan eğitim sayısı ve kaç insanın eğitildiği bağış- 
çılara verilen raporların parçasıdır) ve STK pazarlama teknikle- 
rinde kullanılan görsel imgelerde âşikâr olan yollarla, ilerleme 
ve başarının ölçülülüğüne sıkı bir biçimde bağlıdır. 


Gitgide artan bir biçimde, STK broşürlerindeki açlık çeken 
çocukların fotoğrafları, okullarda eğitim gören ya da sağlık kli- 
niklerinde aşı vurulan, zanaat icra eden ya da ekin hasadı yapan 
gülümseyen yardım alıcılarınınkilerle değiştirildi. İki ABD mer- 
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kezli STK görevlisi, fotoğraflarından birinin içişleri bakanlığının 
tanıtım broşürlerinden birinde yer alması umuduyla, mali ola- 
rak desteklenen programlardaki mutlu çocukların, yeni annele- 
rin ya da parıldayan araç-gerecin mükemmel bir fotoğrafını dai- 
ma elde etmeye çalışarak, yardım dağıtılan yerlerde (bu örnekte 
klinikler ve hastaneler) düzinelerce fotoğraf çekti? Devlet ve 
devlet olmayan, kâr amacı güden ve gütmeyen arasındaki hatla- 
rı bulanıklaştıran kamu-özel ortaklıkları, STK'ların hesap vere- 
bilirliğinin ve başarı öykülerinin hayati bir bileşeni hâline geldi. 
Ömeğin World Vision Kenya'nın 2005 tarihli raporu “İşbirliği 
Köprüleri İnşâ Etmek”, ortaklığa odaklanır ve şunu belirtir: “Biz 
devletler, kiliseler, Birleşmiş Milletler Ajansları, diğer STK'lar, 
İTÖer, CBOflar (Congressional Budget Office, Kongre Bütçe Ofisi, 
e.n.) ve topluluklarla birlikte çalışırız. Bunu çocuklar için yapa- 
rız. Her çocuk için duamız, eksiksiz bir biçimde yaşamı bilme- 
leridir.” Rapor diğerlerinin yanı sıra Kimsesiz ve Savunmasız 
Çocuklar için Kenya Meclis Komitesi'yle (the Kenyan Parliamen- 
tary Committee for Orphaned and Vulnerable Children) çocuk refah 
programlarında ve Barclays Bankası'yYla HIV/AIDS programla- 
rında başarılı ortaklıkları belirtmektedir.” 


Hesap verebilirlik ve programların değerinin değerlendiril- 
mesi mantıksız gereklilikler değildir. Gelgelelim bunlar mali 
destek için rekabetle birleştirildiğinde, herhangi bir STK'nın he- 
deflerini, muhtemelen özellikle inanç temelli örgütler tarafından 
teşvik edilenleri engelleyebilecek eğilimlere karşı savunmasızlık 
yaratır. Nairobi'de aynı terminolojiyi kullanarak grubunun çalış- 


31 BubelirliSTK temsilcileri, Birleşik Devletler merkezli “sekter olmayan” bir ulus- 
lararası STK için faaliyet yürütüyordu ama ziyaret ettiğimiz tüm klinikler ve 
hastaneler Katolikler, Presbiteryenler ya da diğer inanç temelli yerel grupları ya 
da bu inanç geleneklerinden birine bağlı insanlar tarafından işletiliyordu. 


32 Bununla beraber, yerel ihtiyaçları kataloglamak ve bunları Birleşik Devletler'de- 
ki üstlerine göstermek üzere yerel gelenekler tarafından piyasaya sunulmadan 
önce aylar boyunca limanda takılı kalan son kullanma tarihi geçmiş ilaç kutula- 
rrun, muayenede ve ameliyatta tekrardan kullarulmak üzere yıkanmış ve kuru- 
mak üzere asılmış olan steril eldivenlerin ve eskimiş hasta yataklarının üzerinde 
tehlikeli bir şekilde cam şişesi olmaksızın asılı duran ampüllerin fotoğraflarını 
da çektiler. 


33 World Vision Kenya, Building Collaborative Bridges, Nairobi: World Vision Ken- 
ya, 2005. 
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malarını betimleyen mülâkat yaptığım kişileri tek tek dinledik- 
ten sonra, dinlediğim temsilcilerden birinin, piyasa buyruklarını 
yansıtan, birörnek, küreselleştirilmiş STK jargonunu kullandığı- 
nı gözlemledim. Bu kişi, etkinlikler resitalini kesti ve örgütünde, 
grubun programlarını ve hedeflerini, dış bağış ajansları tarafın- 
dan yaratılan kategorilere uydurmanın kesintisiz baskısını pro- 
testo eden biri olduğunu dile getirerek bana katıldı. 


İnanç temelli örgütler dâhil STK'lar, terminolojiyi hem ye- 
niden üretir hem de bağışçı-bağış alan ilişkilerini yönlendiren 
tartışmalı ölçülülüğe olduğu kadar terminolojiye de zaman za- 
man direnir. Gelgelelim bunlar, bakım verme konusundaki te- 
olojilerine yönelik bu söylemlerin kastedilmemiş etkileriyle de 
baş etmek zorundadır. Önemli bir güncel örnek inanç temelli 
hayırseverlerin HIV/AIDS ve sıtma gibi hastalıklarla baş etme 
yoludur. Her ne kadar Obama yönetimi altında küresel AIDS 
programları için mali desteğin durgunlaşması ya da azalması 
konusundaki endişeler artmış olsa da, HIV/AIDS destek ve ön- 
leme programlarına dikkate değer kaynaklar harcanmaya de- 
vam etmektedir. Diğer yandan sıtmanın ortadan kaldırılması, 
inanç temelli ve seküler grupların ve “Nothing But Nets”* kam- 
panyasında olduğu gibi STK ağlarının bir önceliği hâline geldi. 
Sonuçta New York'ta Batılı Hıristiyan bir kalkınma STK'sının 
görevlisine tarikatın HIV/AIDS programlarını sorduğumda, 
onun sinik yanıtı “Neredeydin? Şimdi herkes sıtmayla ilgileni- 
yor” oldu. Sıtmayı hedef alan kampanyalar Batılılara, (örgütüne 
bağlı olarak beş dolardan on beş dolara) Afrika'da Sahraaltı'nda 
işlenmiş bir cibinlik satın almaya katkıda bulunma, böylece de 
“bir hayat kurtarma” fırsatı sunar. 


New York'taki bir başka Hıristiyan STK'sının yöneticisine 
vurgudaki bu kaymayı açıklaması istendiğinde, sıtmanın “ye- 
nilgiye uğratılabilir” olduğunu söyleyerek, başarı mantığına 
daha olumlu bir biçimde atıfta bulunmuştu. HIV/AIDS tedavisi 
başlangıçta yüksek mâliyetin yanı sıra kesintisiz aylık ziyaret- 


Nothing but net, basketbolda çembere değmeden giren şut, deliksiz basket anla- 
mına gelmektedir. Ancak Nothing But Nets, sıtmaya karşı mücadele kapsamında 
ihtiyac olanlara cibinlik (bednet) temin edilmesini öngören ve NBA'in de destek 
verdiği bir kampanyadır. (e.n.) 
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ler de gerektirirken cibinlikler basit, ucuz ve algılanan bir krize 
görece erişilebilir bir çözüm (her ne kadar bu görüşe alandaki 
birçok sağlık çalışanı karşı çıksa da) olarak belirir. Yine de Ken- 
yalı birçok dini temsilci sıtmaya karşı bu yeni ilgi karşısında şa- 
şırmış görünüyordu; bunlardan biri “sanki bu nedenle sonsuza 
dek ölmeyecekmişiz gibi” yorumunu yapmıştı. 


Piyasa kapitalizminin programatik kalkınmayı ve başarının 
(şüphe uyandırsa bile) açık ölçülülüğü teşvik etmesi göz önün- 
de bulundurulduğunda, cinsellik hakkındaki teolojik farklı- 
lıklar da inanç temelli STK'ların sıtmanın ortadan kaldırılması 
için program hazırlama şevkini etkilemiş olabilir. HIV/AIDS ile 
karşılaştırıldığında sıtmanın “yenilgiye uğratılabilir” olmasına 
(bazı topluluklarda cibinlik kullanmaya karşı direnişin yanı sıra 
virüs taşıyan sivrisineklerin küresel iklim değişiklikleri aracı- 
lığıyla yeni alanlara taşınması dikkate alındığında bu şüpheli 
bir önermedir) ek olarak dini gelenekler de, prezervatifin kul- 
lanımına karşı cinsel ilişkiden kaçınma dâhil HIV/AIDS'in ön- 
lenmesinde, kendi içinde bölünmüştür. İnanç temelli STK'lar 
AIDS'in neden olduğu yıkım konusunda hemfikirdir ve dini 
örgütler, önlemenin teolojik olarak kabul edilebilir yöntemleri 
konusunda anlaşamadıklarında, “AIDS öksüzleri” için düzenli 
olarak hizmetler başlatır. 


Kadın hakları örgütlerinin'başta gelen şikâyetlerinden biri 
kadınları olduğu kadar kendilerini de tehlikeye atarak, erkek- 
lerin, önleyici araçları reddetmesidir. Ama dini temelli âdetler 
bu fenomeni güçlendirebilir. Bush yönetiminin, ABD içinde ve 
dışında HIV/AIDS konusunda desteklenen tüm programlarda, 
yurtdışında mali olarak desteklenen programların önleme ve 
tedavinin “ABC” hiyerarşisini (cinsel ilişkiden kaçınma, imanlı 
olma, hastalık bulaşmışsa prezervatif kullanma) (Abstinence, Be 
faithful, use Condoms if infected]* izlemeyi zorunlu kılması, bir- 
çok “seküler” sağlık STK'ları arasında prezervatif kullanımını 
teşvik etmeyi yıldırdığı için kötü bir şöhrete kavuştu. Ana akım 
dini mezhepler HIV/AIDS'i önlemenin etiğine ilişkin gerilimleri 
henüz çözmemiştir. 


” Nefsineengelol, sâdık ol, hastalıklıysan prezervatif kullan. (e.n.) 
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Örneğin Kamerun'da ziyaret ettiğim her köydeki işaretlerin 
yanı sıra tüm kliniklerde de özellikle erkekleri HIV testi yaptır- 
maya ve hastalık bulaşmışsa tedavi almaya çağırır. Ama önleme 
seçenekleri hakkında açık bir hiyerarşi ya da sessizlik de yay- 
gındır. Örneğin bir Presbiteryen hastane (a) evli çiftler arasında 
prezervatif kullanımını ve (b) evlilik dışı cinsel ilişkiden kaçın- 
mayı ama (c) evlilik dışı cinsel ilişkiden kaçınılamazsa evlilik 
dışı cinsel ilişkide prezervatif kullanımını cesaretlendiren tabe- 
lalar astı. Bununla beraber bir Katolik hastane, özellikle cinsel 
ilişkiden kaçınmaya, birine hastalık bulaşmışsa evli çiftler ara- 
sında bile, çağrı yapan tabelalar astı ve hastanenin Alman heki- 
mi prezervatif kullanımını teşvik etmeye izinlerinin olmadığını 
doğruladı. Prezervatif dağıtımını açıkça desteklendiği tek yer, 
duvara sabitlenmiş uzun, dikdörtgen nakliye kutularının da- 
ğıtma aracı olarak yeniden tahsis edildiği başkentteki kadınlar 
kliniğinin (“eğitim” için olan) sınıfıydı. Nairobi'de, uzlaşma il- 
kesi uyarınca faaliyet yürüten Hıristiyan, Hindu ve Müslüman 
temsilcileri içeren inançlar arası grup, Roma Katoliklerinin mu- 
halefeti nedeniyle önleyicilerin kullanımı hakkındaki açık tartış- 
madan kaçındıklarını dile getirdi. 


Liberalpiyasa söylemlerinden kaynaklanan teknokratik destek 
modelleri, kayda değer biçimlerde dini (aynı zamanda seküler) 
STK önceliklerini şekillendirir. Dahası, hayırsever aktörler, “ba- 
şarı” alanlarına odaklanmak için, kendi dini hassasiyetlerindeki 
gerilimleri bastırabilir. Ama sonuç olarak ortaya çıkan eylemleri, 
programları ve etik hassaslıkları seküler” olarak etiketleyebilir 
miyiz ya da Casanova'nın yararlı ayrımını izleyerek bunları “se- 
külerleşme” sürecinin bir parçası olarak görebilir miyiz?” 


Örneğin birçok Hıristiyan STK arasında “hayırseverlik”ten 
“kalkınma”ya geçiş, ilk bakışta, daha fazla araştırmayla karma- 
şıklaşan, sekülerleştirici bir eğilime işaret eder. Belli başlı Hı- 
ristiyan mezheplerinin hayırsever yardım örgütlerinin liderle- 
ri, artık maddi ya da teolojik gereksinimlere karşılık gelmeyen 


34 José Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago: Üniversity of Chi- 
cago Press, 1994 [José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler]; José Casano- 
va, “Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective”, Hedgehog 
Review, İlkbahar-Yaz 2006, s. 7-22. 


318 


etik bir çerçeveyi imâ ederek, “hayırseverlik modeli”nin İkinci 
Dünya Savaşı sonrasının bir icâdı olduğunu ifade etti. Liderler- 
den biri hayırseverlik modelinin İncil'in dünyayı “iyileştirme” 
emrini yerine getirmekte zorlandığını aksine ıstıraplara Yara- 
Bandı çözümleri teşvik ettiğini açıkladı. Aksine örgütünün gıda 
güvenliği, birincil sağlık bakımı ve felâketlere müdahale alanla- 
rındaki üçlü çalışması, uzun vadeli kalkınmaya programatik bir 
odaklanmayla sonuçlandı. Bu lider, bu kalkınma modelinin Hı- 
ristiyan vekillik ve iyileştirmenin İncil kavrayışıyla daha uyum- 
lu olduğunu ileri sürdü. Benzer bir biçimde, Mennonit Merkez 
Komitesi'nin [MMK] bir çalışması şunu belirtmektedir: “MMK, 
hesap verebilirliğe felsefi ve programatik odaklanması, temel 
haklara bütüncül yaklaşımı ve güçlendirme ve toplumsal ada- 
leti kucaklayan “dinle ve öğren” yaklaşımı nedeniyle faaliyet 
gösterdiği 20 Afrika ülkesindeki kalkınmaya ve güçlendirmeye 
katkısında başarılıdır.”5 Bu eklemlemelerde, hesap verebilirlik, 
ilerleme ve toplumsal adalet bakım vermenin az ya da çok bir- 
leşmiş etiğine kaynaştırılır. - 


Bu açıklamalara yönelik bir tepki, -liberalizasyon söylemle- 
rinin Hıristiyanlığın mesajının yorumunu sekülerleştirdiğidir. 
Daha yerinde olduğunu düşündüğüm bir başkası ise bu tür 
inanç yönelimli iddiaları, dini ve seküler arasındaki varsayı- 
lan sınırların kısmen yeniden tanımlanması olarak görmektir. 
Bu görüşe göre, diğer terimlerin yanı sıra “şifacılık olarak kal- 
kınma”, eylemlerin ve etik kavrayışların yeni türünün olasılı- 
ğına öncülük ederek, eklemlendiği ve karşılaştırıldığı bir arena 
hâline gelir. Bu iddialar ve anlamlar için özünde dini ya da se- 
küler bir temel iddia etmediğim gibi sonuç olarak ortaya çıkan 
iddiaların, eylemlerin ve etiğin öncekilerden “daha iyi” ya da 
“daha kötü” olduğunu da iddia etmiyorum. 


Bu tür yeniden tanımlamalar ve yeniden yorumlamalar, te- 
olojik, siyasi, iktisadi ve toplumsal karşılıklı etkileşimin kuru- 
cu doğasının yeni bir özelliği değildir. Örneğin sadece yirminci 
yüzyıl Hıristiyanlığında, 19701erin kurtuluş teologları, siyaset 


35 Susan Dicklitch and Heather Rice, “The Mennonite Central Committee (MCC) 
and Faith-Based NGO Aid to Africa”, Development in Practice, Cilt: 14, Sayı: 5, 
Ağustos 2004, s. 660-672. 
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ve “günah” arasındaki ilişkiyi anlamak için liberal kategoriler- 
den Marksist olanlara kaydı. Bunlar süreç içinde, çağdaş mü- 
tedeyyin hayırseverlerin, kalkınmada “haysiyet”i ve “adalet”i 
savunmak için liberal insan hakları kategorilerini işe koşmaları- 
na benzer bir biçimde, “bu dünyada” baskıdan kurtulma adına 
tartışmak ve eylemde bulunmak için, içkin ve aşkın olan arasın- 
daki ilişkiyi yeniden tanımladı.” 


Geleneksel ve ana akım dini pratiklerin kesişimindeki STK 
ve dini temsilcilerinde benzer kurucu dinamiklerin yürürlükte 
olduğunu görebiliriz. 


Seküler bir Çağda “Geleneksel” ve “Dünya” Dinleri 


Birçok akademisyen sekülerleşmenin Weberci nosyonlarının 
gerçekleşmediğini belirtir. Weber'in iktisadi mantık ve dini de- 
gerler arasındaki karşılıklı koşullandırma tarafından üretilen 
rasyonelleşme süreçlerine ilişkin tezi, her şeye rağmen varlığı- 
nı sürdürmektedir. Bununla beraber, “dünya” ve “geleneksel” 
dinler arasında süregiden dinamik ilişki, bilim, tıp ve seküler 
hakkında ek sorula yaklaşamamaktadır. 


Üçüncü Dünya (ya da sömürge sonrası) Hıristiyanlı- 
ğı bir süredir “kilise inançlannın başka toplumlar tarafından 
benimsenmesi”nin, “yerlileşme”nin ve “senkretizm”in erdemle- 
rini tartışmaktadır. Bu terimler, küresel Güney'deki olduğu kadar 
küresel Kuzey'deki Hıristiyanlığa ve Asyalı, Afrikalı, Latin Ame- 
rikalı ve diğer yerli halklara olduğu kadar Anglo-Avrupalılar için 
de uygulanabilirdir. Ama yerlileşmenin meşrüiyeti ve senkretik 
(bağdaştırıcı, e.n.) inançların uygunluğu hakkındaki sorular, ön- 
celikli olarak, Afrika, Asya ve Latin Amerika'daki Hıristiyanların 
uygulamalarına Anglo-Avrupalı Hıristiyanların tepkileri aracı- 
ğıyla yükseldi. Anglo-Avrupalılar kendi kimliklerini ve uygula- 
malarını kaçınılmaz bir biçimde melez olarak kavramak yerine, 
diğer dinleri çoğu zaman “saf” Hıristiyanlık ve “yerel kültürler” 
arasındaki karşılıklı etkileşimin alanları olarak gördüler. 


36 Bkz: Cecelia Lynch, “Acting on Belief”, Ethics & International Affairs, Cilt: 14, 2000, 
s. 83-97. 
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Batı-Orta Afrika'ya varmadan önce, bir dizi Üçüncü Dünya 
kurtuluş teologunu ve karşılaştırmalı siyaset öğrencisini okuya- 
rak, birçok Afrikalı Hıristiyanın, Anglo-Avrupalı muadillerinin 
eleştirilerine rağmen, geleneksel ve ana akım mezhepsel uygu- 
lamaların az ya da çok rahat bir sentezine ulaştığını ve birçok 
Afrikalı Müslümanın da aynısını yaptığını kavramaya koşullan- 
mıştım.” Örneğin (Kenya'nın Hint Okyanusu sahilindeki) “sahil 
halkı” arasında mütedeyyin STK aktivistleri, bölgedeki uzman 
akademisyenlerin eserlerini yankılayarak, Swahili uygulamala- 
rının ve inançlarının tarihsel olarak melez doğasından söz edi- 
yordu.” Bununla beraber Kamerun'daki mülâkatlarda, karşılaş- 
tığım insanların geleneksele karşı ana akım uygulamaların ve 
inançların gündelik harmanlamalarında daha ihtilaflı olduğunu 
saptadım ve onlar, ritüelleri bir araya getirip getirmeme ve ritü- 
ellerin nasıl bir araya getirileceği konusundaki kararlarına, teo- 
lojik senkretistlerin (bağdaştırmacıların, e.n.) düşünüşüne atıfta 
bulunmaksızın, ulaştı. 


Konuştuğum Kamerunlulardan biri hariç tümü, ülkenin gö- 
rece barışçıl çok dinli ve çok etnikli karakterini (istatistikliklere 
göre Kamerun'un yüzde 40'ı Hıristiyan, yüzde 20 ilâ 30'u Müs- 
lüman ve yüzde 30 ila 40'ı “geleneksel Afrika dinleri”ne bağlı- 
dır. Bu istatistikler senkretik kimlikleri yakalamaktan uzaktır; 
Kamerun 252 dilbilimsel olarak farklı etnik gruba da sahiptir) 
gurur duydukları ve bir bütün olarak nüfusun bunu destekle- 
mek istediğine inandıkları bir şey olarak hissediyordu. Bunun 
nedeni onların komşularında, güneydeki Kongo'da ve kuzey- 
doğuda Çad'da aynı zamanda batıda Sierra Leone ve Fildişi 
Sahili'nde, şiddetin sonuçlarını görmüş olmasıydı. Yine de bu 
çok dinli karakter iç ve dış gerilimlerle tabakalanmıştı. 


Bir STK konsorsiyumuna ait farklı grupların temsilcileriyle 
mülâkatlarda, iki kişinin gözlemleri öne çıktı. Biri şuydu: Kadın 


37 Jean-Marc Ela, African Cry, çev. Robert R. Barr, Maryknoll, N.Y.: Orbis, 1986. Mercy 
Amba Oduyoye, Daughters of Anowa: African Women & Patriarchy, Maryknoll, N.Y.: 
Orbis, 1995. Emanuel Martey, African Theology: Inculturation and Liberation, Mary- 
knoll, N.Y.: Orbis, 1996. 


38 Susan F. Hirsch, Pronouncing and Persevering: Gender and the Discourses of Dispu- 
ting in an African Islamic Courr, Chicago: University of Chicago Press, 1998. 
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sünnetinin ortadan kaldırılmasını amaçlayan programlar dâhil 
olmak üzere kadın sağlığı sorunları üzerine çalışan bir kadın, 
ana akım bir Protestan kilisesinde yetiştirildiğini ve ebeveynle- 
rinin, çekirdek ailenin geleneksel uygulamaları evlerinde izle- 
mesine izin vermediğini dile getirdi. O bundan bir “kayıp” ola- 
rak söz etti çünkü geniş ailede ve komünal toplantılarda, onun 
önünde söz etmekten kaçınılan şeyler ya da anlamak için de- 
neyimsel arka plâna basitçe sahip olmadığı fikirler ve konular 
olduğunu hissetti. Diğeri şuydu: Bir avukat olarak eğitilen ama 
mülâkatımız sırasında açlığı ortadan kaldırmak için faaliyet 
gösteren bir STK konsorsiyumunu yöneten bir erkek, Roman 
Katolik'ti ama (komünal ritüellerde, aile kutlamalarında, cena- 
ze törenlerinde ve tıbbi tedavilerde) geleneksel uygulamaları 
izlediğini söylemişti. Bu adam, geleneksel uygulamalara katıl- 
maktan dolayı Katolik yetişme biçiminin suçluluk duymasına 
neden olduğunu ifade etti ama ailesi ve komünal gelenekler 
onun için önemliydi ve onlara katılmaya son verirse de suçlu 
hissedecekti. Bedensel yaralamalar gibi belirli uygulamalarda 
“çizgiyi çekme”yi de içeren huzursuz bir uzlaşmaya eriştiğini 
söylemişti. Bu tür uygulamaların, bedenin kutsallığına ilişkin 
Hıristiyanlık kurallarının açık bir ihlâli olduğunu hissediyordu. 


Bu arada kalmış olma hissi başkaları tarafından da resmi 
mülakatlarda ve gayrıresmi sohbetlerde birçok kez tekrarlandı. 
Başkentte yaşayan bir kadın olan Yaoundé, yakın zamanda ona 
köyün büyüğü unvanını bahşeden köyü tarafından ağırlanmış- 
tı. Kendisi, bu unvanın, köydeki genç kadınlara bakma sorum- 
luluğunu beraberinde getirdiğini dile getirdi. Bu şekilde adlan- 
dırılmakla onurlandırılmıştı ama aynı zamanda kendi çatışma 
algısıyla ve etkin bir üyesi olduğu ana akım Protestan kilisesin- 
den kimilerinin kınamasıyla mücadele etmek zorundaydı. 


Bazı insanlar geleneksel ve dini inançlar arasında bir çeliş- 
kinin olmadığını iddia etmişti. İyi bilinen bir siyasi şahsiyet ve 
imam, bir çatışma deneyimlemediğini söyledi. Buna göre insan 
İslâm'ı kucakladığında, tüm kalbiyle onun öğretisini izledi- 
ğinde, diğer herhangi bir inancı ya da uygulamayı hükümsüz 
kılıyordu. Yine de o köyünün başkanlığına ilişkin bir liderlik 
tartışmasına kısa bir süre önce dâhil olmuştu (ve hükümet, 
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mülâkatımızdan iki hafta önce veraset yoluyla görevi devral- 
ma zamanında bir kanaat önderi olarak köyüne döndüğünde, 
bu kişiye suikast düzenlemişti). Dahası, onun İslâm'ın kendi 
içindeki çatışan yorumlar hakkında endişeli olduğu çok açıktı 
çünkü Kamerun'da Müslüman erkeklere bir alternatif sağlamak 
için, bir İslâm çalışmaları enstitüsü kurmuştu; aksi takdirde Ka- 
merun toplumunun çoğulcu doğasına yönelik daha az hoşgö- 
rülü hâle gelebilecekleri Mısır ya da Suudi Arabistan'a gidebile- 
ceklerdi bu gençler. 


Mülâkat yaptıklarımın (Kamerunlu tıp, din ve STK temsil- 
cilerinin yanı sıra Kamerun'da yaşayan Avrupalıları da içeren) 
birçoğunun birleştiği bir konu geleneksel şifacılık ve büyücülük 
arasında güçlü bir ayrım yapmaktı. Bir rahip büyücülük ve şi- 
facılık arasındaki farklılığın, ilkinin yaşamla değil intikamla il- 
gilenmesi olduğunu söyledi. Bir AIDS kliniği kurma sürecinde 
olan Kumba'daki bir Presbiteryen hastane şu elyazısı bildiriler 
dağıtmıştı: “AIDS bir gerçekliktir ve büyücülükle ilişkilendiri!- 
memelidir”. Tıp pratisyenleri ve STK çalışanları, test edilmeyi 
reddeden, erken ölüm ve görünüşte doğal olmayan hastalık için 
lânetlenmeyi ya da cinlerin musallat olmasını suçlayan insanla- 
rın sorunlarıyla yüzleşti ve en kötü durum senaryosunda, bu tür 
inançlara sahip olmak intikam çinayetleriyle sonuçlandı. 


Diğer taraftan birçoğu geleneksel tıbbi uygulamalar- 
dan potansiyel olarak yararlı olarak söz etti; kırk yıl boyunca 
Kamerun'da yaşayan bir Avrupalı rahip, yerel hastane çalışanla- 
rının böbrek sorununu iyileştirememesi üzerine Gana'nın gele- 
neksel yöntemlerini kullanan bir şifacı çağırdığını söyledi. (Ak- 
sine bir başka hekim, yerel bir şifacının, köyündeki insanların 
orada tedavi olduğunun bilmemesi için, fazlasıyla harcayarak 
özel bir hastane odası tuttuğundan söz etti.) 


Bununla beraber, tıp antropologlarının işaret ettiği gibi, “bü- 
yücülük”“ ve “geleneksel şifacılık” arasında net bir çizgi çekmek 
güçtür ve sonuncusunun yüceltilmesi, yerel dini inançların di- 
sipline edilmesi ve geleneksel bitkilerin ve ilaçların pazarlanma- 
sını amaçlayan küresel bir eğilimin parçasıdır. Dini/seküler ikili- 
liğinin amaçları için ilginç olan, şifacılık ve büyücülük arasında 
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ayrım çizgisine ilişkin iddiaların, STK, BM ve tıbbi topluluklar 
ve onların ilerleme ve bilim söylemleriyle kesişimleri tarafından 
yapılmasıdır. Teilhard de Chardin'den Albert Schweitzer'e dini 
düşünürlere ek olarak geleneksel şifacıların çağdaş dernekleri 
bu kesişime dair iddialarda bulundu. 


Geleneksel şifacıların dini dernekleri, meşrüiyet kazanmak 
için HIV/AIDS ve sıtma hakkında yerel ve ulusaşırı tartışma- 
lar organize etti ve bunlara katıldı. Örneğin Senegal'in Dakar 
Kenti'nde kurulmuş ve yirmi iki ülkeden şifacıları temsil eden 
bir STK olan PROMETRA “Afrika geleneksel tıbbını ve yerli bi- 
limini korumaya ve yenilemeye adanmıştır”. PROMETRA, ken- 
disini “bir bilimsel ve kültürel araştırma kurumu, tıbbi uygu- 
lama ve (...) Afrika'nın bütünlüğü ve uluslararası ilişkiler için 
bir araç.” olarak tanımlayarak ve amaçlarının “Afrika geleneksel 
tıbbını, kültürünü ve yerel bilimini, araştırma, eğitim, savunma 
ve geleneksel tıbbi uygulamalar aracılığıyla korumak”* olarak 
belirterek hem modem bilim hem de Afrika geleneği söylemle- 
rine başvurur. PROMETRA, HIV/AIDS ve sıtmaya karşı müca- 
delede geleneksel tıbbın rolü üzerine konferanslar düzenleyen 
Dünya Sağlık Örgütü'nde söz hakkı kazandı. Kamerunlu bir 
STK yöneticisi geleneksel tıp pratisyenlerinin önemli bir bilgi 
haznesine sahip olduğunu ama depolama, zehirlilik hakkın- 
da eğitim, denemeler ve tedavi için sorumluluk konularında 
“ürünlerini istikrarlandırmak” için yardıma ihtiyaçlarının oldu- 
gunu iddia etti.” 


Dini uygulamalar üzerindeki piyasa mantığının etkisiyle 
bağlantılı bu eğilimlere rağmen, yerel geleneklerin ve uygula- 
maların disipline edilmesine karşı yerel direnişler varlığını sür- 
dürmektedir. Avrupalı rahip büyücülüğün tamamen ortadan 
kaldırılabileceğine inanmadığını söyledi; bir başka hekim, tanı- 
dığı Kamerunlu Katolik rahiplerin birçoğunun, “büyücülüğü” 
Hıristiyanlıkla birleştirmek konusunda hiçbir ahlaki endişeye 
sahip olmadığını dile getirdi; bir köy lideri, yakın geçmişte mey- 


39 PROMETRA, http//www.prometra.org. 


40 Bununla birlikte, mülâkatımızın gerçekleştiği sırada böyle projeler için henüz 
Hastane Etik Kurulu'ndan (/nstirutional Review Board) onay almamıştı. 
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dana gelmiş bir büyücülük vakasını tartışmak ve bunu ortadan 
kaldırmak için, dini ve siyasi ileri gelenleri önemli bir toplan- 
tıya davet etti. Protestanlık, Katolisizm ve İslâm gibi “dünya 
dinleri”nin taraftarları tarafından, geleneksel uygulamaların 
ve inançların uygunluğu ve meşrüiyetine ilişkin sürekli kendi- 
ni sorgulama, birçok sömürge sonrası toplumda, geleneksel ve 
dünya dinleri arasındaki sınırların yanı sıra din ve seküler ara- 
sındakilerin daha görünür hâle geldiğini ve aşırı derecede akış- 
kan olduğunu göstermektedir. 


Dini ve Seküler Olanın Dinamik Doğası 


Bu bölüm dini/seküler ikilisininçağdaş mütedeyyin hayırse- 
verlerin, piyasa liberalizminin ve terörün küresel söylemleriyle 
ve yerel bağlamlar, uygulamalar ve inançlarla iç içe geçmesiyle 
nasıl huzursuz edildiğine odaklandı. Sonuç olarak ortaya çıkan 
kesişimler, hem bu küresel söylemlerin gücünü hem de bunlar 
yerel düzeyde kendine mal edildiğinde ve potansiyel olarak 
dönüştürüldüğünde meydana gelen direniş ve yeniden formü- 
le etme alanlarını sergileyerek dinamik ve durağan olmaktan 
uzaktır. Bu dönüşümlerdeki eğilimler, çoğunluğu Müslüman 
olan birçok toplumdaki “sekülerleştirilmiş” STK kimliğinin 
yeni biçimlerinde, hayırsever etiğin hayırseverlikten kalkın- 
maya doğru yeniden yapılandırılmasında ve bilim ve “dünya 
dinleri”nin küreselleştirici söylemlerine geleneksel uygulamala- 
rın kendine mal etme ve direnişinde gözlemlenebilir. 


Bu eğilimler dini/seküler ikililiğine dair soruları yatıştır- 
mamaktadır. Özgül bir biçimde modemleşme soruları sadece 
seküler terimlerle günümüzde tartışılamaz (geçmişte de tartı- 
şılamazdı). Teolojiler, siyasal fetih, liberalleştirici ekonomiler 
ve bireysel ve komünal haklar ve uygulamalar arasındaki bir- 
leşmelerle baş etmek üzere evrilir. Benzer bir biçimde hayır- 
severlik, haysiyet ya da komünal gelenekleri korumak adına 
yapılan hayırsever eylemler sadece dini terimlerle ele alınmaz; 
ayrıca kendi dinini yaymak, piyasa liberalizminin ve katılımcı 
demokrasinin ilerletilmesinin yanı sıra belirli dini inançların ve 
uygulamaların teşvik edilmesine de hizmet eder. Bu nedenle, 
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bu bölüm, dini ve seküler arasındaki sözde ayrım noktalarını 
açıklamak için toplumsal kuramın yeni bir modelini ileri sür- 
mek yerine, mütedeyyin hayırseverlerin deneyimlerinin, bunun 
süregiden istikrarsızlaştılmasına bakmak için yeni yerlere işaret 
ettiğini savunmaktadır. 
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SEKÜLER ÇAĞDA 
FUNDAMENTALİZMİ YENİDEN DÜŞÜNMEK 
o 


R. SCOTT APPLEBY 


Çeviren: Nupelda Yüce 


I 


“Fundamentalizm” (köktendincilik) terimi, medyada ve bazı 
politika belirleyicileri ve düşünürler tarafından, tasarlanmış bir 
ahlâk düzenine ve buna eşlik eden siyasal ya da sosyal proje- 
lere, kendi inanç ve ideolojisinden olmayanlara tahammülsüz 
olan ve gerektiğinde kendi dünya görüşlerini ve programlarını 
dayatacak düzeyde dini bağlılık duyan bireyler, hareketler ve 
örgütleri tanımlamak için yaygın olarak kullanılmaya devam 
ediliyor. Bu tanım popüler kuHanım şekliyle, belli ulus devletler 
için uygun olmayan ya da çok az uygun olan bir nitelikte kulla- 
nılabilmesine rağmen, bu terim genellikle, devlete karşıt muha- 
lif hareketleri tanımlamada kullanılır. Bu etiket, Yahudi, Hindu, 
Sih ve Budistler için de kullanılmasına rağmen, en yaygın olarak 
Müslüman hareketler ve partiler için kullanılmaya devam edi- 
yor. Günümüzde Hıristiyanlara farklılıkları daha fazla gözeti- 
lerek yaklaşılıyor; artık fundamentalistler ve Evânjelistler aynı 
kefeye daha az konuluyor. 


“Fundamentalizm”in en vahim yanlış kullanımı, kamusal 
konum ve programları, liberal, seküler ya da “kozmopolit” 
normlardan saptırmak amacıyla bu konum ve programlar fun- 
damentalizm etiketini kullananlar tarafından değerlendirildi- 
ğinde, teolojik ya da dini garantiler sunan tüm hareketler, parti- 
ler veya bireyleri tanımlarken kullanılmasıdır. 
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Karmaşık ve çok-değerlikli olayların doğruluktan uzak ve 
sorumsuz bir biçimde aktarılması ve değerlendirilmesini sar- 
san akademik bilginin yayılması yoluyla, akademinin, Birleşik 
Devletler, Kanada, Avrupa ve Batının ötesindeki devletlerdeki 
kamu söylemi üzerinde fark edilebilir bir etkisinin olmasının 
beklendiği bir düzeyde, akademiyi kamu ve siyasallaş(tırıl)mış 
din alanında büyük oranda bir başarısızlık olarak görmek gere- 
kir. Daha da can sıkıcısı, fundamentalizm alanındaki akademik 
bilgiler terimin, siyasal olarak aktif, yasalara uyan, inançlı va- 
tandaşlar için ciddi sonuçlar doğurabilecek şekilde dikkatsizce 
kullanılmasına kesin bir katkı sunmuştur. 


O hâlde “fundamentalizm”, muhafazakâr veya Ortodoks, 
anti liberal ya da “aşın” olarak görülen, siyasetle ilişkilenen 
dini grupların tetikte büyük bir hevesle bekleyen muhaliflerinin 
bir kurgusu, sloganı olmaktan mı ibarettir? Birazdan göreceği- 
niz gibi, bu soruya koşullu bir “hayır” cevabı veriyorum. Fakat 
bahsettiğim yere varabilmek için, terimin ve ilişkili olduğu ger- 
çekliklerinin daha arıtılmış ve incelikli bir şekilde anlaşılması 
gerekir. Bu durum ayrıca seküler ve dindarlık arasındaki iliş- 
kinin, bu ilişkinin sözde fundamentalist hareketler ve partiler 
tarafından sürekli tekrar ele alınıp durulduğu şekliyle uyumlu 
olarak yeniden düşünülmesini gerektirir. 


1988'de Amerikan Sanat ve Bilim Akademisi (AAAS, the 
American Academy of Arts and Sciences) “küresel fundamenta- 
lizm” üzerine çok büyük bir proje başlattı. İki yıl öncesinde, 
MacArthur Vakfı, AAAS'e aşağıdaki koşullarla büyükçe bir ba- 
ğışta bulundu: para, yirminci yüzyılda kamuda büyük bir etki 
yaratacak ve çeşitli boyutlarının anlaşılabilmesi için akademinin 
farklı disiplinlerinden bakış açıları gerektiren bir olayın çalışıl- 
ması için kullanılacaktı. Ardından AAAS Konseyi, bu geniş ana 
hatlara göre hangi “olay”ın incelenmesi gerektiğini tartışmıştır. 
Öneriler arasında (o zamanlarda toplum bilincinde yeri olan) 
HIV/AIDS'in küresel boyutta ortaya çıkışı, genetik mühendisli- 
ği tarafından açılan yeni bilimsel ve etik ufuklar ve farklı kültür- 
ler boyunca ergen hamileliği gibi konular vardı. Fakat sonunda 
konsey, kaynakları, gazetecilerin hiç değilse 1978-79 tarihindeki 
Humeyni devriminden ve İran İslâm Cumhuriyeti'nin kurulu- 


328 


şundan itibaren, arada fark gözetmeksizin, “fundamentalizm” 
olarak adlandırdıkları” dinin küresel canlanışı” konusunun in- 
celenmesine adamaya karar verdi. Benim de yöneticiliğini yap- 
tığım AAAS girişimi, Fundamentalizm Projesi (TFP, the Funda- 
mentalism Project) olarak adlandırıldı. 


Bu bölümün amacı, TFP'ye özel atıflarda bulunarak “funda- 
mentalizm” çalışması üzerine aşağıdaki soru akılda bulunduru- 
larak eleştirel bir biçimde derinlemesine düşünmektir: projenin, 
bu kitabın sekülerizmin haritasının yeniden yapmasına katkı 
sunacak yöntemleri, varsayımları, konuları ve bulgularının ye- 
niden gözden geçirilmesine neler katkı sunabilir? TFP'nin, bil- 
ginin belli ve sınırlı bir tarihi, siyasal ve toplumsal bağlamda 
ne şekilde (yeniden) üretildiği ve yayıldığının sıradışı bir örneği 
olduğunu göz önünde bulundurarak, burada, bir girizgâh ola- 
rak projenin kökeni ve yapısı ve başarıyla sonuçlandırılmasına 
karşı en başından beri mevcut bulunan zorluklar hakkında, üç 
adat gözlem sunuyorum. 


e 


SEKÜLER AKADEMİYE TUTULAN BİR AYNA? 


En başta, bir takım AAAS konseyi üyesi TFP'ye karşı çıktı. Pro- 
jenin muhalifleri, bazıları Manhattan Projesi ve savaş sonrası 
dönemdeki siyasetle bağlantılı diğer önemli girişimlerde görev 
almış, kıdemli ABD/li bilim insanlarından oluşuyordu. Bu eski 
toprakların katıldığı hatırlanmaya değer bir toplantıda, TFP 
duyurulduktan kısa bir süre sonra, bu akademik elitlerin hep- 
si değilse de çoğunun, en din karşıtı anlamıyla seküler olduğu 


1 1988'den 1995'e kadar TFP, her birine on sekiz ulustan yaklaşık 120 bilim insa- 
nının makale ya da resmi görüşler sunduğu on beş uluslararası toplantı düzen- 
lemiş; toplamda 3700 basılı sayfayı aşan 5 ciltlik makaleler toplamı yayımlamış, 
yan ürün olarak düzinelerce kitap ve makale üretmiş ve PBS'de yayınlanan üç 
bölümlük bir televizyon belgeselinin ve NPR'de yayınlanmış yedi bölümlük 
bir radyo programının üretiminde işbirliği sunmuştur. Martin E. ve R. Scott 
Appleby tarafından yayına hazırlanmış ve University of Chicago tarafından ya- 
yımlanmış sayılara bakınız: Fundamentalisms Observed (1991), Fundamentalisms 
and the State: Remaking Politics, Economies and Militance (1993), Fundamentalisms 
and Society: Remaking the Family, the Sciences and the Media (1993), Accounting for 
Fundamentalisms: The Dynamic Character of Movements(1994) ve Fundamentalisms 
Comprehended (1995). 
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açıklık kazandı; 19801erin ilk dönemlerinde herhangi bir dinin 
toplumsal yaşamdaki öneminden oldukça rahatsızdılar ve çoğu 
özellikle yaradılışçılığın devlet okullarında öğretilmesine öfke 
duyuyordu. Toplantıda bu doğrultudaki yorumlardan biri, 
bilim insanları arasında hâkim tutumu açık bir şekilde ortaya 
koydu: “Dinin çalışılmasına madem bu kadar para veriyoruz, o 
hâlde proje dinin yeryüzünden silinmesine yardım etmelidir.” 


TFP'nin yönetiminde bulunan kıdemli meslektaşlarımdan, 
din tarihçisi (ve Luteryen papaz) Martin Marty, bu düşüncey- 
le bir zerre olsun aynı fikirde değildi. Bu projenin amaçlarını, 
projeye katkıda bulunan tarihçiler, antropologlar, sosyologlar, 
siyaset bilimciler, dindarlar ve bölge uzmanları güruhuna açık- 
larken Marty, TFP'nin temel amacının “akademiye bir ayna tut- 
mak ve akademide dinin ve dinlerin, inananların ve diğerleri 
tarafından 'ötekilleştirilenlerin algılanışını şekillendiren ne tür 
varsayım, önyargı, yanlış ve yarım yamalak anlaşılmalarının 
olduğunu öğrenmek” olduğu konusunda ısrarcı olacaktı. Aka- 
deminin fundamentalist olarak adlandırılanları algılayışını, ha- 
ritaları “Dikkat, burada canavarlar vardır!” uyarısının yapıldığı 
bilinmeyen toprakların, çılgın bir hayal gücünün ürünü olan çi- 
zimlerini barındıran eski haritacılarla kıyaslamak istedi. 


Marty'nin eleştirel öz-düşünüme öğüdü ne kadar anti-se- 
külarist olursa olsun, bazı yazarlar onu görmezden geldi. 
“Fundamentalizm”i tanımlarken, fundamentalistlerin “anti- 
sekülerist”liği ve bu yüzden de varlıklarının aydınlanma, öz- 
gür akademi ve gelişen topluma zarar verdiği görüşü üzerinde 
durdular. Bir yazar, fundamentalistleri özellikle ne olmadıkları 
varsayımları üzerinden tanımladı: seküler değildiler, feminist 
değildiler, liberal değildiler, demokratik değildiler ve bu liste 
bu şekilde uzayıp gidiyordu.? “Fundamentalizm” kategorisini, 
en iyi bildikleri hareketler ve gruplara zorla dâhil ederek mad- 
deleştirmemek için birtakım açık önerilerde bulunmamıza rağ- 
men, birçoğu tam olarak bunun tersini yaptı. (Bu yüzden, Latin 


2 Majid Tehranian, “Fundamentalist Impact in Education and the Media: An 
Overview”, içinde, Martin E. Marty, R. Scott Appleby(ed.), Fundamentalisms and 
Society: Reclaiming the Sciences, the Family and Education, Chicago: University of 
Chicago Press, 1993, s. 313. 
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Amerika'da bulunan belli bir Evanjelist Hıristiyan hareket, aile 
planlamasına siyasallaşmış karşıt duruşları yüzünden “funda- 
mentalist” oldu.) 


METODOLOJİK VE KAVRAMSAL ZORLUKLAR 


Ödevimiz her ne kadar “fundamentalizm dünyası”nı tanımla- 
mak olsa da, “dünya” ve “fundamentalizm” tanımının çoğul 
tanımlarını araya sıkıştırdık: fundamentalizmlerin dünyalarını 
gösterecektik. Bu değişiklik elbette ki daha derin bir zorluğu 
gizliyordu; yani böylesine ayrı tarihi, coğrafi ve kültürel geçmiş- 
lerden, farklı dinler, siyasal yönelimler ve benzerlerinden olan 
hareketlerin, grupların ve bireylerin tek bir şemsiye terim kul- 
lanılarak nasıl karşılaştırılacakları (ya da bunlar hakkında nasıl 
tözel, savunulabilir genellemeler yapılacağı) sorununu.? Geniş 
çaplı bir karşılaştırmalı çalışmanın kümelenen gizli tehlikelerin- 
den kaçınmak adına “fundamentalizm”e alternatifler (örneğin; 
William Shepherd'in özünde aynı olayı tanımlamak için kullan- 
dığı terim, “radikal neo-gelenekçilik”) düşündük ve bu terimle- 
ri (aynı oranda) işlev görmediklerinden eledik. Şâyet, danışma 
komitesinin bazı üyelerinin ortaya koyduğu gibi, din konusun- 
da kamu söylemini etkileme niyetinde olsaydık, sıkıntılı olan 
bu terime bağlı kalmak ve bu terimin kullanımlarını uyarlamak 
en iyisi olurdu. İkincisi, projenin erken safhalarına katkıda 
bulunanlar her makalede terimle ilgili sıkıntıları işaret ederek 
emsal teşkil etmeye ve en iyi bildikleri ve hakkında yazdıkları 
hareket(ler)i tanımlamak için farklı bir dil önermeye teşvik edil- 
di. Üçüncüsü, bu çekirdek grubun üyeleri, özellikle de editörler 
“fundamentalizm” terimini tırnak içine yerleştirmeye ve aşa- 
ğıdaki uyarıyla birlikte vermeye özen gösterdiler: “Bu projede 
'fundamentalizm”' terimini, birbirinden farklı dini hareketler ve 
grupların seküler modern dünyada karşılaştıkları zorluklara ya- 


3 Proje, Marty'nin March Bloch'tan eğer bilim insanları karmaşık kültürler arası 
bir olguyu anlamak istiyorlarsa yapısal karşılaştırmaların gerekliliği ve kaçınıl- 
mazlığı üzerine bir alıntı ile karşılık verdiği böylesi karşılaştırmalara kalkıştığı 
için bile eleştirildi. Bkz: Martin E. Marty, “Fundamentalism as a Social Pheno- 
menon”, Bulletin of the American Academy of Arts and Sciences, Cilt: 42, Kasım 
1988, s. 15-29. 
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nıt verme yöntemlerinde bazı “aile benzerlikleri” (Wittgenstein) 
taşıma olasılıklarını incelemek için geniş çaplı karşılaştırmalı bir 
inşâ olarak kullanıyoruz. Bu hareketlerin farklı dini gelenekler- 
den ve tarihsel bağlamlardan ortaya çıktıklarını, dini öğretiler, 
dünya görüşü, ideoloji ve dini örgütlenme ve yetki yapılarında 
ayrılık gösterdikleri ve birbirleriyle temasa geçtiklerinde veya 
geçerlerse sıklıkla anlaşmazlığa düştükleri vurgulanmalıdır.” 


TFP'NİN ALGILANIŞI VE YAYILIŞININ KESTİRİLMESİ 


TFP'nin gözlemcileri ve eleştirenleri açısından işi ciddiye bin- 
diren şeylerden biri, AAAS'nin bu projeyi disiplinler arası bir 
toplum-politika çalışması” olarak ilân etmesiydi. Kullanımları 
dışında makalelerin, “dini fundamentalizm”in büyük çaplı bir 
toplum-politika çalışmasının bizzat kendisinin dinin özellikle 
“güçlü din”in önemli bir ulusal güvenlik sorunu hâline geldi- 
ği algısını güçlendirdiği gerçeği kamu görevlileri, politika ya- 
pıcılar, eğitimciler ve gazeteciler tarafından ortaya konulmuş 
ya da konulmamış olabilir. “Medeniyetler çatışması” kavramı- 
nı güçlendirmek editörlerin niyetlerinden çok uzak olmasına 
(Huntington'un makalesi TFP'nin son yayımlanma aşamasında 
ortaya çıkmıştır) ve TFP'nin hiçbir zaman herhangi bir politi- 
ka önerisinde bulunmadığı gerçeğine rağmen, tarafımızca çok 
geçmeden anlaşılmıştır ki proje, İslâmcı hareketler, Yeni Hıris- 
tiyan Sağı, Yahudi irredantizmi (yayılmacı milliyetçilik), Hindu 
milliyetçiliği ve yeni güç kazanan “anti-seküler, anti-demokra- 
tik, anti-liberal” dinin diğer şekilleri arasında hararetle süren 
siyasal ve ideolojik harpten kaçınmayı mümkün kılmayacaktır. 
Elbette ki bu, kamu yetkilileri ve politika yapıcılar tarafından 
yapılandırılmaya ve uygulanmaya açık olan ne ilk ne de son 
bilimsel çalışmaydı; Örneğin siyasal İslâm düşünürlerinin bu 
konuda anlatabileceği oldukça fazla deneyimi vardır. Fakat 
bizler politika meselelerinde, eğitimciler ve politika yapıcılarını 
orijinal kaynakları çalışmaya ve kendilerinin olmayan dini has- 
sasiyetlere empati geliştirmelerine sürekli (ve etkisiz bir biçim- 
de) zorlamanın ötesinde çalışılmış bir tarafsızlığı tercih ettik ve 
kendimizi, projenin sol ve sağın siyasal ve ideolojik eleştirilerine 
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boğulmasını önleyemediysek de en azından her iki taraftan da 
saldırıya uğradık diyerek teselli etmeye çalıştık. Bu yüzden, bazı 
yorumcular fundamentalistlere “çok yumuşak” davrandığımızı 
söylerken -Rosemary Radforf Ruether'in New York Times Book 
Review'de yazdığı gibi “eğer güç onların elinde olsa, akademis- 
yenlere bu kadar hoşgörülü olmazlardı”— diğerleri de kendi 
yavan liberal çeşitliliğimize uymayan herhangi bir dini dışavu- 
rumu itibarsızlaştırmaya hazır olduğumuz konusunda ısrar etti. 


Özetle, TFP'ye âdil olmak gerekirse, editörler ve projenin 
önemli katkı sağlayıcıları saf değillerdi ya da projenin başından 
beri gösterilen çabalara eşlik eden önemli metodolojik ve kav- 
ramsal zorlukları önemsemiyor değillerdi. Fakat bu sorunları 
hafifletme stratejilerimiz görev için yeterli gelmemiş olabilir ve 
kavramsal ve projenin en keskin ideolojik ve siyasi boyutlarını 
tam olarak kestirmedeki başarısızlık muhtemelen metodolojik 
güçlükleri daha da şiddetlendirmeye yaradı. 


I e 


FUNDAMENTALİZM PROJESİ GERÇEKTE NE SONUÇLAR DO- 
ĞURDU 


Fundamentalizm Projesi etrafında dönen tüm tantanaya rağ- 
men, akademideki en önemli din yorumcularının çoğu, funda- 
mentalizmin arıtılmış tanımı ve dini mantığın açıklanması ve 
dünya etrafında on yedi harekette ya da hareketlerin oluştur- 
duğu kümelerde varlığını bulduğumuz eş dindarlık şekilleri de 
dâhil projenin bulgularına aşina olmayışları, benim açımdan 
hayal kırıklığına yol açmamıştır. Bu sonuçlar 2003'te, dini fun- 
damentalizm ailesine dâhil edilecek adaylar sahasının on yıl sü- 
ren bir ayıklanma sürecinden sonra yayımlanmıştır. Son sözleri- 
mizde, okuyucuları dışarıda bıraktığımız sayısız aday ailelerin, 
buna Pentakostalizm, Tebliğ Cemaati gibi misyoner Müslüman 
hareketler ve apolitik Hindu, Budist ya da Yahudi hareketleri 
de dâhil olmak üzere, yeniden tanıtılmasına karşın ikaz ettik.* 


4 Gabriel A. Almond, R. Scott Appleby, Emmanuel Sivan, Strong Religion: The Rise 
of Fundamentalisms around the World, Chicago: University of Chicago Press, 2003. 
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TFP'nin olgunlaşmış bulgularına duyulan âşinâlık eksikliği, 
bilim insanlarını bunları eleştirel değerlendirmekten alıkoyma- 
dı. Açık konuşmak gerekirse, projenin yayımlanmış tüm eser- 
lerini okuyacak gayretli okurlar, az önce atıfta bulunulan iki 
ciltteki birikimli, sentetik, arıtılmış ve daha savunabilir olan 
son ifadelere varana kadar yaklaşık 3700 basılı sayfa okumak 
zorundaydı. Tüm projenin, birçok eleştirmen tarafından yal- 
nızca daha önceki basımlarına dayanarak değerlendirilmesi bu 
yüzden belki de anlaşılabilir bir durumdur; ilk dört bölümde 
toplanmış monograf uzunluğundaki makaleler paha biçilemez 
bilgiler ve analizler barındırıyor. Çoğu, gerektiği gibi konuları- 
nın standart yaklaşımlarıyla sınırlı kaldı. Ancak bu makaleler 
yine de son sözlerin hazırlanması sürecinde ayıklandı. 


Dolayısıyla, TFP'nin bulgularını sunduğumda, hiç değilse 
karşılaştırmalı çabayı haklı çıkaran “aile benzerlikleri”ni be- 
timleme konusunda, büyük oranda son sentetik ifadelere ve bu 
ifadelerin bir hareketi, fundamentalizmler ailesine ait olarak ta- 
nımlayan ideolojik ve örgütsel özellikler ve dinamikleri açıkla- 
masına dayanıyorum. Uzun sözün kısası, birazdan bu özellikleri 
bunlardan birinin ya da birden fazlasının diğerlerinden izole bir 
şekilde ele alınamayacağı uyarısıyla -gerçekten de çoğu seküler 
hareketin yanı sıra dini hareket “fundamentalist” olmadan bu 
özelliklerden birkaçını taşıyor— yeniden özetleyeceğim. Fakat 
yaşanan dinin gerçekteki dünyasında, fundamentalizmin diğer- 
lerine benzemeyen, farklı bir dini mantığı vardır ve bu mantık 
yalnızca aşağıdaki özellikler birbirinden besleniyormuş gibi ve 
modern, sekülerleşen ve küreselleşen dünyaya eşsiz bir tutum 
ve yaklaşım üreten bir sinerjiyle bir arada bulunuyormuş gibi 
görüldüğünde belirgindir. 


İdeolojik Nitelikler 


Fundamentalist olarak adlandırdığımız hareketler hem tepkime 
eğilimli (reactive) hem de seçicidir (selective) ve bu iki yönelim 
birbirini güçlendirir ve koşullandırır. Fundamentalizm temel 
olarak dinin ötekileştirilmesine -yani “gerçek din”in milliyetçi 
siyasi liderler, bilimsel ve kültürel seçkinler (özellikle hazzedil- 
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meyen grup olan feministler), modem bürokratlar ve kurumlar 
ve çoğulculuk adı altında kamusal alanda yer bulabilmiş reka- 
bet hâlindeki dini ya da etnik gruplar tarafından yerinden edil- 
mesine- tepki gösterir. 


Dinin ötekileştirilmesi -Batı ve batının güç zehirlenmesi tara- 
fından yayılan bir hastalık-, militan İslâmcılar, Hindu milliyetçi- 
ler ve Hıristiyan aşırıcıların veryansın ettiği birçok belirti göste- 
rir. Bunlardan biri, İranlı bir düşünürün Batının müsamahakâr 
yaşam tarzının, dini bütün bireylerin bütünlüğü ve ruhları 
karşılığında sunulan baştan çıkarmasını tanımlamak için bul- 
duğu “Batı Zehirlenmesi” (Westoxication) kelimesidir. Bir diğe- 
ri ise, fundamentalistlerin iddialarına göre Tanrının toplumsal 
plânlarına müdahale ederek boşanma, cinsel ahlâksızlık ve suça 
teşvik eden “kadınların özgürleştirilmesi” dir. Hedonizm ve pa- 
ganizme ilâveten dinsizleşmenin bir diğer belirtisi de Tanrının 
yasalarının görmezlikten gelinmesi ve bunun birinci göbekten 
kuzeni olan ahlâki kurallarının reddedilmesi olan antinomianism 
(İncil'in getirdiği ahlâki kurallara karşı olma) durumudur. 


Dahası toplumsal dine karşı modern saldırı yalnızca tarih- 
sel bir yanlışlık değil; aksine gerçek dini ortadan kaldırmak için 
plânlanmış şeytani bir komplonun bir meyvesidir. Fundamen- 
talistler bu hastalığın önceden İslâm'ın hâkimiyet alanına, Hı- 
ristiyan krallığına, İsrail oğullarına, Hindu ulusuna bile sinsi- 
ce bulaştığı uyarısını yapıyor: kimsenin artık din kardeşlerine 
güvenemeyecektir. Bu sebeple, Sünni ideolog Seyyid Kutub, 
cahiliye dönemi soyundan gelenler (Peygamberden önceki pa- 
ganizmi hatırlatan dönem) hakkında gizemli uyarılarda bulun- 
du, Baptist papaz Jerry Falwell kendisiyle aynı dönemde doğan 
Evanjelist Billy Graham'ı, Graham'ın ABD'nin dini çoğulculu- 
gunu işlevsel olarak kabul etmesinden dolayı (Graham, haham- 
lar, rahiplerle ve ana akım Protestanlarla aynı platformlarda 
görünmesi) “Amerika'daki en tehlikeli adam” olmakla suçladı 
ve Gush Emunim'in atası mistik Yahudi Haham Kook, seküler 
Siyonistlerin içlerindeki Yahudi kimlikleriyle bağlantılarını kay- 
bettikleri ve gerçek kaderlerinin farkına varmalarının sağlanma- 
sı gerektiği öğretisini yaydı. 


Fundamentalistler dinin ötekileştirilmesine tepki verdikle- 
rinde bu tepkiyi doğaları gereği modem insanlara gösterdiler. 
Onlar, kayıp krallığı yeniden kurmak ya da altın çağa geri dö- 
nüş yapmak isteyen, modernlik öncesi saflığa kültürel bir geri 
dönüş arayan Amişler değillerdi. Sanatlı sözleri Davut krallığı, 
Hıristiyanlığın ya da İslâm medeniyetinin köklerine ya da ilah- 
laştırılmasına özlem duyuyor gibi görünse de fundamentalist- 
ler, geriye değil ileriye bakarlar. Teknobilimsel modernite bay- 
rağı altında epistemolojik olarak eğitilmiş ve şekillenmiş olarak, 
fundamentalist hareketin “orta yöneticiler”inin (middle mana- 
gers) çoğu mühendis, yazılım uzmanı, tıbbi teknisyen, asker, si- 
yasetçi, öğretmen ve bürokratlardan oluşur. Ruhsal olarak prag- 
matisttirler. Az bir kısmı astrofizikçi ya da teorik filozoflardır. 
Stinger füzeleri, modern medya, hava yolları ve sanal gerçeklik 
onların ortamlarıdır. Uçsuz bucaksız, çok değerlikli dini gele- 
neklerin muğlâklığına ayıracak vakitleri çok azdır ya da yoktur. 


Seküler modernitenin kalbinden doğmuş olmaları göz önün- 
de bulundurulduğunda, bunlar geleneksel din yaklaşımının 
savunucularıdır, nasıl ki bir mimar detaylı bir planı okuyor 
ya da bir mühendis alet kutusunu gözden geçiriyorsa onlar da 
kutsal kitaplar ve geleneklere bu şekilde yaklaşırlar; göreve uy- 
gun aletleri bulmak için kutsal kaynakları tararlar. Bu alışkan- 
lıklarıyla, geleneksel değil, modern olduklarını gösterirler. Batı 
zehirlenmesi yaşayan modem şahıslarla rekabet içinde olarak, 
fundamentalistler seçim yaparlar, var olanları karıştırıp yeni 
birleşimler bulurlar, yenilik yaparlar, yaratılar ve inşâ ederler. 
Kendilerini organik, gizemli, çizgisel olmayan, indirgenemeyen, 
yaşam veren bir bütün olarak geleneğe göre terbiye etmede 1s- 
rarcı olan safi gelenekçilere karşı sabırsız ve kızgın bir yakla- 
şımları vardır. Böylesi lükslere ve arınmalara ayıracak zaman 
yoktur. Fundamentalistlerin dil döktüğü gibi, bizler bir savaşın 
içindeyiz, hayatlarınızın yanı sıra ruhlarımız da ivedi ve güçlü 
bir misillemeye bağlıdır. Ortada acil bir durum vardır! 


Dinin ötekileştirilmesine verilen tepki, ironik olarak, temelde 
modem, araçsal, rasyonel ve dini geleneğin manipüle edilmesi 
şeklindedir. 
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Fakat fundamentalistler, vermek zorunda oldukları ödünle- 
rin muğlâk ya da açık bir şekilde farkında olsunlar ya da olma- 
sınlar, yalnızca seküler modemite açısından değil, ayrıca sahip 
olunan din açısından da bir seçici yeniden canlandırma gerçekleş- 
tirmeye zorlanırlar. Dini duyarlılıklar açısından, görecelilik, ço- 
gulculuk ve dinin özerkliği ve hegemonyasını azaltmaya çalışan 
seküler modemitenin diğer bileşenlerine en dayanıklı olan öğe- 
leri seçerler. Dolayısıyla, fundamentalistler, kutsal bir davaya 
hizmet ederken direniş ve aşırıcılığı doğrulama taktiği olarak 
mutlakçılık ve düalizmi benimserler. 


Kutsal kitabı ya da mukaddes gelenekleri tarihi, edebi ve 
bilimsel eleştirilerin tahribatından -yani geçerlilik ölçütleri ve 
kutsalın üstünlüğünü reddeden bilme yollarından- koruma 
çabası olarak fundamentalist liderler, dini bilgilerinin yanılma 
ve hata payının olmadığını iddia ederler. Yazıtlar ve mukaddes 
geleneklerde ortaya konulmuş doğrular, ne şans eseridirler ne 
de değişkenlik gösterirler ancak mutlaktırlar. Mutlak doğrunun 
transrasyonel (ve hâliyle modem karşıtı) doğasını vurgulamak 
adına, her hareket kendi dinlerinden skandal öğretiler seçer (ör- 
neğin; Görünmez İmamın dönüşü, İsa'nın bir bakireden doğ- 
muş olması, Ramayana'nın kutsiyeti, Mesih'in “İsrail Toprakla- 
rının Bütünlüğü”nü yeniden sağlamak ve yönetmek için gelişi 
gibi inançlar bilimsel rasyonellikle kolayca uzlaşmaz). Bu “do- 
gaüstü dikta”yı süsler, maddeleştirir ve siyasallaştırırlar. 


Hazmedilmesi zor olan bu “temellere” (fundamentals) olan 
değişmez inanca teslimiyet, kendilerini gerçek inananlar olarak 
tarif eden bireyleri batı zehirlenmesi yaşamış kitlelerden ayırır. 
Dahası bu onları kutsal mirasın üyeleri, kutsalı bir dizi “yoldan 
çıkmış”, “günahkâr” ve “kirlenmiş” dindaşlarına- ve dini toplu- 
luğu yozlaştırmış şeytani güçlere karşı korumakla görevli karar 
verici gruba mensup olarak tanımlar. Bu düalist ya da Manişeist 
dünya görüşü, karanlığın evlâdıyla kesin bir zıtlık içinde, ışığın 
evlâdına değer verir ve fundamentalistlerin, Tanrının dinsizlere 
karşı durması için özellikle seçildiği hükmünü kuvvetlendirir. 


Mutlakçılık ve düalizme, dinin ötekileştirilmesine verilen se- 
çilmiş bir tepki olarak bağlılık yeterli değildir. Fundamentalist 
liderler tipik olarak aşırıcılığa, yani düşmanlarına karşı anlamlı 
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bir zafer kazanmak için hukuk dışı ve sıklıkla şiddet içeren ön- 
lemler almaya sürüklenirler. Fakat bir mürit kazanma problem- 
leri vardır, olası mürit havuzları yalnızca dini okuryazarlığı ol- 
mayan eğitimsiz ve başına buyruk gençlikten değil daha ziyade 
temel merkezi olarak tutucu ve Ortodoks inananlar —yazıtlarına 
âşina olan, geleneği karmaşıklığıyla benimsemiş ve diğerlerine 
karşı hoşgörüsüzlük, nefret ve şiddet değil şefkat ve merhamet 
emrettiğini kabul etmiş bireyler- arasından seçilir. En azından 
teoride, şiddet ve misilleme, kötüye karşı direnmenin tek yolu 
değildir. Ayrılıkçılık ve pasif direniş, dünyadaki taşkınlıklara 
göğüs germede yeterli olabilir. Gerilla savaşı, terörizm ve ma- 
sumların öldürülmesi, aşırı şiddetli ve aslında Ortodoks olma- 
yan tepkiler gibi görünür. 

Bu sebeptendir ki binyılcılık (millennialism)*, fundamentaliz- 
min dini mantığının kalbinde yer alan ideolojik niteliktir. Tek 
başına “binyılcılık” terimiyle TFP, tüm öğretiler, mitler ve dün- 
yadaki başlıca dini geleneklerin tarihinde ve dini hayal güçlerin- 
de gömülü olan hükümlere yer verilmesi anlamında kullanmış- 
tır. Kesinlikle, İslâm, Hıristiyanlık ve Yahudilik dinlerinin tümü, 
Tanrı'nın tarih akışına âdil (ve sıklıkla kanlı) bir sona vereceği 
tesirli bir anın geleceğini varsayıyor. Şii İslâm ya da Evanjelist 
Protestan Hıristiyanlık gibi dini topluluklarda bu beklenti sık- 
lıkla dile getirilir ve oldukça yerleşmiştir. (Esasen “milenya- 
lizm” terimi kehanete göre deccalı alaşağı etmek için Mesih'in 
geri dönüşünü takip eden 1000 yıllık hüküm süresine karşılık 
gelir.) Fakat asıl çarpıcı olan “mileniyalist” (ya da Mesih, vahiy 
veyahut da kıyametle ilgili) temaların, imgelerin ve mitlerin, 
susturulmuş ya da az gelişmiş “kıyamet zamanları” görüşünde- 
ki dini topluluklardan olan “fundamentalistler” tarafından son 
zamanlarda yeniden dile getirilmesidir. 


5 BarbaraFreyerStowasser, “A Time to Reap”, Middle East Studies Association Bul- 
letin, Cilt: 34, Sayı: 1, Yaz 2000, s. 1—13. 


Millenarian, millenarianism. Binyılcılık, özellikle Hıristiyanlıkta yeni bir çağın ha- 
berciliğini ifade etmektedir. Bu yeni çağ bir “yeryüzü cenneti” inancıdır. Yer- 
yüzü cenneti, adaletsizliklerin, acıların ortadan kalkıp barışın sağlanacağı mü- 
kemmel bir uyuma işaret etmektedir. Bu durum, İsa'nın yeniden dönmesini de 
içermektedir. (e.n.) 
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Bu apokaliptik ya da binyılcı temaların yeniden ortaya çı- 
karılması ve süslenmesi, Ortodoks din kardeşleri arasından 
mürit kazanmaya çalışan fundamentalist hareketlerle nasıl iş- 
lev görür? Cihat, haçlı seferleri ya da Müslüman karşıtı (ya da 
Yahudi karşıtı vb.) isyanlar için insan toplamaya çalışan lider- 
ler dini okuryazarlığı olan dindaşlarını şiddetin dinde haklı çı- 
karıldığına ikna etmeleri gerekir. Ne şansıdırlar ki, çoğu yazıt 
ve gelenek, neyin “acil durum” olarak adlandırılabileceği gibi 
konularda belirsizlik ve istisnalar barındırır. Bu sebepten, Sih 
dininin kutsal kitabı ve yaşayan gurusu olan Granth Sahib, düş- 
manlara karşı bağışlayıcılığı, şefkati ve sevgiyi öğütler. Fakat 
gerekli durumlarda, eğer Sih dini yok oluş tehlikesiyle karşı 
karşıyaysa inananları silahlanmaya çağıran bir emir (bu pasaj 
19801erin ilk yıllarında Pencap'ı teröre bulayan Sih militanı Jar- 
nail Singh Bhindranwale tarafından uygulanmıştır) barındırır. 
Böylesi “acil durumlar” ayrıca Kuran'da, Yahudi İncili'nde ve 
Yeni Ahit'te de görülebilir. Kehanet edilen “karanlık çağ”ın ge- 
lişi ya da Mesih'in gelişi, Mehdi'rün geri dönüşü ve Tanrı'nın 
nazarında doğrunun temize çıkarılmasından önceki kötülüğün 


A“ 


hükümdarlığından âlâ “acil” durum mu olur? 


Kısacası fundamentalistlerin “binyılcılık”ın gelişine yakarışı, 
inananları yalnızca toprak, siyasal güç ya da ekonomik çıkar için 
dünyevî çaba ile değil ayrıca rah ve insanlığın geleceğiyle ilgili 
bir kozmik bir savaşa katıldıklarına ikna etmeye çalışır. Böylesi 
bir bağlamda şiddet yalnızca müsamaha gösterilebilir olmaktan 
çıkar, aynı zamanda bir zorunluluk hâline gelir. 


ÖRGÜTSEL NİTELİKLER 


Fundamentalist hareketlerin örgütsel özellikleri, ideolojik dina- 
miklerini yansıtır ve güçlendirir. Toplumsal bir grupta olduğu 
gibi ideoloji, örgütlenme ve davranış, belli bir yaşam şekli ya 
da kültür oluşturmak için birbirleriyle örtüşmelidir. Fundamen- 
talist bir hareket başlangıçta daha geniş toplumsal kesimden 
kendini ayıran ve üyelerinin ayrılmasını önlemek için sınırla- 
rını korumakla meşgul olan bir dışa kapalı topluluk şeklinde- 
dir. Ahlâki itikat, bir dışa kapalı grubu, toplumsal bir grup gibi 
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bir arada tutan birleştirici etmendir. Ahlâki istek ve telkinlerin 
etkinliğini arttırmak, dışa kapalı grubun üyelerinin günahkâr 
dünyadan seçilmiş, ayırılmış olduğu öğretisi (örneğin; “düa- 
lizm”) gibi ideolojik iddialar ve de sosyal ve ekonomik çıkarlar 
(örneğin; İsrail'deki Haredi Yahudilerinin askerlikten muaf ol- 
ması, kadınların Baptist kiliseleri tarafından öğretmen olarak işe 
alınması, İslâmi bankaların kredi tesis etmesi vb.) gibi yaşamda 
fayda sağlayacak ödüllerle mümkündür. Dışa kapalı gruptaki 
ilişkiler genelde işlevsel farklılaşmayı hâkir görme ve eşitlikçi 
olma eğilimindedirler. 


Ancak fundamentalist hareket büyüdükçe dışa kapalı grup, 
bir hareket ya da ağ haline gelebilir ve nihai olarak daha ge- 
niş toplumsal düzeyde (okullar, kütüphaneler, sağlık hizmeti 
sağlayan klinikler ve siyasi partiler kurarak) kalıcı bir kurumsal 
varlık geliştirebilir. Hareket bir dışa kapalı gruptan bir ağ, bir 
kurumsal varlığa evirildikçe, “saf” fundamentalizmin tepkisel 
ve dışlayıcı muhalif duruşunu korumak daha da zorlaşır; bu 
nedenle iç grubun sınırları daha geçirgen, örgütlenmesi daha 
karmaşık, hareketin iç çoğulculuğunun siyasetin merkezi olan 
tavizler verilmeden yönetilmesi daha zor bir hâl alır. Bu anlam- 
da, fundamentalizm mürit kazandıkça ve ortaklıklar geliştirdik- 
çe bir dini model olarak daha az durağan hâle gelir." 


Yönetilenler arasındaki ilişkilerin aksine, fundamentalist ha- 
reket ya da örgütlerin liderlikleri hiyerarşiktir. Ayrıca karizma- 
tik, otoriter ve ataerkildir. Kurucu genelde bir karizma ve ruha- 
ni/dini bir ustalık sahibidir ve ölümünün ardından yerini alacak 
halefin belirlenmesi; bir otorite krizini beraberinde getirir. Her 
koşulda piramidin en üst basamağında yer alan liderler otoriter- 
dir, bu örgütsel yatkınlık bu yüzden göreceliliğe ve dini doğru- 
lara olan eleştirel yaklaşıma karşıtlıkla (“mutlakçılık”) güçlen- 
dirilir. Kadınlar tarafından kurulmuş hareketlerde, nihayetinde 
erkekler merkezi otorite konumlarını işgal eder. (Bazı düşünür- 
ler fundamentalizmin en güzel şekilde, feminizme karşı olan 
protest ataerkil hareketler olarak anlaşılabileceğini savunur.) 


6 Emmanuel Sivan, “The Enclave Culture”, içinde, Almond, Appleby, Sivan, 
Strong Religion, s. 1-89. 
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Dışa kapalı grubun bir ağa evirilmesi (ve muhtemelen böl- 
gesel ya da ulus aşırı bir ağ), daha karmaşık örgütsel bir yapı 
(örneğin; finansal, mürit kazanma, ideoloji, silahlar gibi konular 
için ayrı kollar ya da bölümlenmeler) ve birden fazla lider ge- 
rektirir. Fakat grup üyelerini dindaşları dâhil grup dışı bireyler- 
den ayrıştırma gibi dışa kapalı grubun bazı temel özellikleri, bu 
geçişte varlıklarını sürdürür. Buna göre, bir dini model olarak 
fundamentalizm, özel giysi, beslenme ve cinsel kısıtlamalar ve 
mecburiyetler gibi birtakım ayırıcı davranışsal kodlara gerek- 
sinimi içerir. Kendi içinde inananları inanmayanlardan ayırma 
yöntemi, geleneksel ve nesillerdir saygı duyulan dini pratikten 
bir sapma değildir. Fakat kendi dindaşlarına karşı bile sürdür- 
dükleri bu tepkisel ve militan tutumla kendilerini gerçek ina- 
nanlar olarak kutsamış bireyler, mensup oldukları dini abartılı 
ve şovenist bir şekilde uygular (örneğin; Gush müfritlerinin nor- 
mal boyutlarından büyük bir kipa* takmaları ya da Bob Jones 
Üniversitesindeki öğrencilerin denetim altında flört etmeleri). 


Fundamentalistler kendilerini şerre karşı kozmik bir savaşın 
içinde gördükleri için, başka bir deyişle “güçlü din”in anca iki 
doz fazlası yeterli olacaktır. Yukarıdaki belirtilen dini mantığın 
gösterdiği üzere, fundamentalistler modern savaşçılardır ve 
hayranlık duydukları, fakat önceki kuşaklar yeterince dindar 
olmadıkları için başarısızlığa uğramış modern ideolojik hare- 
ketlerden (örneğin; faşizm) birtakım örgütsel özellikler seçmek 
ve bunları yeniden hayata döndürmekten mutluluk duyarlar. 


IMI 


Geniş çaplı TFP araştırmasının tamamlandığı son on yıldan 
beri neler öğrendik? Fundamentalist hareketler, hareket hâlinde 
olan, kendilerini değişen koşullara, kendi iç dinamiklerine ve 
deneyimlerine uyarlayabildiklerinden, bu soruya yanıt vermede 
yapılan analizin faydalı olabilmesi için yapılması gereken şey- 
lerden biri belli hareketlerin (örneğin; Müslüman Kardeşler, Hı- 
ristiyan Sağı, Gush Emunim, Hindu RSS örgütü) zaman içinde 


* Yahudilerin ibadet ederken taktıkları takke. (ç.n.) 
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nasıl evirildiklerine bakılmasıdır. Buna ilişkin diğer bir strateji, 
seküler dinamiklere olan hayranlığımızı gözden geçirmenin, 
“fundamentalizm” tanımlarımız ve açıklamalarımızı nasıl de- 
giştirdiğinin göz önünde bulundurulmasıdır. 


“Dini” ve “seküler” arasındaki etkileşim ve karşılıklı inşâ 
günümüzde hiç olmadığı kadar açıktır ve bu pekiştirilmiş kav- 
rayışımızın dini algılayış seklimiz üzerinde sonuçları vardır. 
Örneğin “anti-sekülerizm”i fundamentalist grupların bir ko- 
şulu olmaya bağlamaktansa, artık fundamentalist din şeklini 
sekülerizmle eleştirel bir ilişki içinde olarak tanımlamak daha 
doğru görünüyor. Diğer tüm modem hareketler gibi fundamen- 
talizmler, seküler hümanizmin karakter özeliği olan farkındalık, 
algılayış ve bilginin “içkin çerçevesi” dâhilinde gelişiyor, evi- 
riliyor, tepki veriyor ve seçimler yapıyor. Seküler hümanizmle 
bağdaştırılmış bazı tutumları dönüştürmeye çabalarken dahi, 
diğerlerini reddederken, fundamentalistler içkinlik söylemine 
başvururlar. Münhasır hümanizmin yaratıcı bir şekilde uyarlan- 
ması ve dönüştürülmeye çalışılması sürecinde, gerçek inananlar 
ayrıca kendilerinin farkında olarak, Yahudi, Hıristiyan ve Müs- 
lüman gruplar ve bireylerin yaşayan Tanrıyla bir karşılaşma ola- 
rak tanımladıkları dini disiplin, “tamamlanmışlık” deneyimi ve 
hissiyatını sürdürmeye ve bazı durumlarda bundan kurtulmaya 
çalışırlar. 


Eğer şimdilik “fundamentalizm” terimini bu şekilde mu- 
hafaza edersek ve fundamentalistleri bu yoldan -kozmopolit 
toplumlarda sağlanan seküler ve dindar arasındaki ilişkinin 
şeklini değiştirmeye ilişkin bir endişe paylaşarak- anlarsak, 
bu gözden geçirilmiş anlayışın, çağdaş dünyada sekülerizmin 
anlamlarını tanımlama ve çözümleme çabamız üzerinde nasıl 
bir etkisi olabilir? Ve fundamentalizmin gözden geçirilmiş kav- 
ranışını, küreselleşme hakkındaki son zamanlarda yapılan tar- 
tışmalardan çıkarılan fikirleri ve içinde barındırdığı insanlar ve 
kültüler arasındaki yoğunlaşmış doğrudan teması nasıl en iyi 
şekilde bütünleştiririz? Erken dönem fundamentalizm çalışma- 
larına getirilen hangi varsayımlar (ve kültürel olarak şartlanmış 
dünya görüşleri) çeşitli form ve dinamiklerde sekülerizm çalış- 
malarımız ışığında saflaştırılabilir ya da sadeleştirilebilir? Son 
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olarak, “fundamentalizm” gibi bir karşılaştırmalı kurgunun işe 
koşulmasıyla alakalı ciddi kavramsal ve metodolojik sorunlar 
ışığında, neden bu terimi (ve bundan türemiş terimleri) hâlâ 
kullanalım? 


DİNİ OLARAK ADANMIŞ AKTÖRLERİN NİTELENDİRİLMESİ- 
NİN YENİDEN DÜŞÜNÜLMESİ 


Bilim insanlarının fundamentalist hâliyle (ya da daha kötüsü 
dini tümden), insan davranışı ve “dinsel” olana özgü inancı- 
nın dinamiklerini kullanarak dini yabancılaştırdıkları (exocitize) 
düzeyde, böylesi nitelendirmeler tasfiye edilmeli ya da geri çe- 
kilmelidir. Dine inananların ve dini uygulayanların bu şekilde 
“ötekileştirilmesi”nin arkasında yatan varsayım, derin bir inanç 
sahibi insanların ve tabii ki “fundamentalist coşku” tarafından 
ele geçirilmiş bireylerin, seküler ya da “ılımlı dindar” bireylerin 
anlam ve ahlâk dünyalarından çok farklı dünyalarının olmasıy- 
mış gibi görünüyor. Bu hamlenin talihsiz bir olası sonucu, din- 
dar insanların, rastgele şiddet ve terörizmin diğer şekilleri dâhil 
sıradan, medeni insan davranışı sınırlarının ötesinde hareket 
etmeye meyillerinin olduğunun düşünülmesidir. 


Uluslararası siyasette ve dünya sahnesinde, çok dindar ak- 
törler ve diğer oyuncular arasındaki kavramsal mesafenin 
azaltılması için daha fazla çaba gösterilmelidir. Kitabımızın 
bu bölümünde, Craig Calhoun, Charles Taylor tarafından “iç- 
kinlik” (immanence) ve “aşkınlık” (transcendence) olarak tanım- 
lanmış gerçekliğe olan yönelimler sürekliliği boyunca mevcut 
bulunan boşlukların doldurulması için yararlı öneriler sunuyor. 
Calhoun'un da belirtiği üzere, insan evlâdının, dini ibadeti ya 
da Tanrı inancını gerektirmeyen kendini aşkınlık eylemlerinde 
(örneğin; kişinin kendinden büyük bir dava için kendini feda et- 
mesi, daha yüce bir iyiye olan “militan” bağlılık, kişinin yaşam 
süresinin ötesindeki tarihi dönüştürmeye adanmış projelere ka- 
tılım vb.) bulunma kapasitesi olduğu açıktır. Burada vurgulan- 
mak istenennokta, bireylerin kendilerini anlayışlarının, bireysel 
ve siyasi bağlılıklarının aşkın bir gerçekliğe ya da varlığa olan 
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inançları tarafından şekillendirilmesinin, inançlarını güçlendi- 
ren ya da inandırıcılığını arttıran o yönelim ya da ayırıcı ritüel- 
ler ve dini pratiklerin sonucu olarak diğerlerinden çok da farklı 
olmadığı değildir. Daha ziyade vurgulanmak istenen nokta, bu 
insanların, bu yüzden göz önünde bulundurulma, hesaplama, 
endişe türleri ve Taylor'un “sınırlı öz” (buffered self) deneyimi 
olarak adlandırdığı şeye refakat eden varoluşsal özerklik hissi- 
yatından muaf tutulmadıklarıdır. Uygun düşeceği şekilde fun- 
damentalist olarak adlandırılabilecek bu dini aktörlerin, afsunlu 
bir dünyanın, modem toplumların inşâsına katkıda bulunan di- 
ger bireylerinden daha fazla kıskacında olduğu söylenemez. As- 
lında, fundamentalistlerin dini yasalar ya da grup içi dinamikler 
ya da mecburiyetlere bağlı kalma kararları bütünleşik olmayan 
(disembedded) özün getirdiği boşluk hissine olan bir tepkinin bir 
parçasıdır.” 


Benzer bir şekilde, fundamentalistlerin karşısına itinayla 
yerleştirilebilecek standart bir rasyonel, aydınlanmış, eğitim- 
li modem insan modeli kabülünde bulunmayacaktır. Eskiliği 
göz önünde bulundurulunca, TFP'ye dâhil edilmiş örnek olay 
incelemeleri ve analitik makalelerin çok azı, bir dereceye kadar, 
kültürel antropoloji, karşılaştırmalı sosyoloji ve mâduniyet ça- 
lışmaları gibi alanlardaki son gelişmeler yoluyla, kültürel, sos- 
yal ve epistemolojik farklılığın çeşitliliğinden öğrenilenler bağ- 
lamında, dini -ve seküler- ajans anlayışını konumlandırmıştır. 
Eisenstadt'ın “çoklu demokrasiler” kavramı, insanların kendile- 
rini anlayış, değer ve toplumsal gerçeklik inşâ çeşitleri tamamen 


7 Şaşırtıa sayıda Amerikalı, fundamentalistlerin H. L. Mencken'in 1929'te söy- 
lediği gibi “yokels” (köylü cahiller) ya da Georgetown Üniversitesi başkarının 
1981'de söylediği gibi “anti-entelektüel ve basit”, eğitimsiz ya da az eğitimli 
insanlar olmadıkları farkındalığını içselleştirmede başarısız oldu. Mencken, 
Hıristiyan hasımlarına, diğer iltifatlar arasından, “yarım akıllı”, “köylü”, “in- 
sanımsı ayak takınu” ve “moron” diyecek kadar ileriye gitti. H. L. Mencken, 
Prejudices: Fifth Series, şuradan alıntı: James Davidson Hunter, Culture Wars, Ba- 
sic Books, 1991, s. 142. Yaratılışçılık ve akıllı tasarım teorisinin en azılı karşıtları 
bile, kitaplarının inceleyerek ve ispatları ve mantıklarındaki kusurları belirterek 
de olsa, fundamentalist düşünürlerin gerçekten de çağdaş bilimsel söylemi ve 
teorileri bilen düşünürler oldukları, ancak kutsallığın rehberlik ettiği, incilden 
ilham alan çarpıtılmış mantıklarının olabileceğini kabul ettiler. H. Allen Orr, “A 
Religion for Darwinians?”, New York Review of Books, Cilt: 54, Sayı: 13, 16 Ağustos 
2007, s. 33-35. 
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görünür hâle geldiğinde, ilâve bir önem kazanmıştır. Bu bilişsel 
ortamda, “dini aşırıcılar”ın “ötekileştirilme”si daha az inandırı- 
cıdır. Ayrıca, fundamentalizm, dini milliyetçilik ve siyasal din- 
ler hakkındaki en iyi kitaplar ve makaleler ilk elden kaynaklar 
ve birincil ağızdan beyanlarla daha geniş bir âşinalık gösterse 
de, ideal bir tip olarak “fundamentalistler”in şematik portreleri- 
ni absürt kılan bireysel profil ve hikâyelerin çeşitliliğine çok az 
önem atfedilmiştir. 


FUNDAMENTALİZMİN BİR DİNDARLIK ŞEKLİ OLARAK YENİ- 
DEN DÜŞÜNÜLMESİ 


Bilimsel yazının “fundamentalizm” hakkındaki belirlendiği 
üzere temel zayıflıklarını, terimin özellikle kapsamlı kullanı- 
mıyla ve sıklıkla kötü yan anlamlarıyla, artık kendi görüşümü 
olduğu gibi ortaya koymanın sırası geldi. Hangi ad kullanılır- 
sa kullanılsın, “fundamentalizm”, -belirli siyasi, toplumsal ya 
da kültürel dışavurumlar değil altında yatan mantığın, dini bir 
geleneğe bağlılık duyan ve o geleneğin dışlanmasını, zarar gör- 
mesini, özelleştirilmesini ve etkisinin azaltılmasını önlemeye 
-yani en din karşıtı sekliyle sekülerizmin köşeli kenarlarından 
korumaya- adanmış bireyler, hareketler, gruplar ve siyasi parti- 
lerce paylaşıldığı geç modem bir dindarlık şekli -dinin toplum- 
sal varlığı— anlamına gelir. Bu anlamda, “fundamentalizm” tam 
olarak, daha kapsayıcı bir kategori olan “toplumsal din”in bir 
alt kategorisi ve örneği olarak anlaşılır. 


Fundamentalizm yazını geniştir ve TFP'nin kendisi de dâhil 
bazı noktalardan kendiyle çelişir durumdadır. Fakat proje, yu- 
karıda ideolojik ve örgütsel dinamikler hakkındaki bölümlerde 
özetlenmiş, belli bir dini mantık olarak temel bir fundamen- 
talizm kavramı geliştirmiştir. Bu temel analizde, bu mantığın 
kendisinin, fundamentalistler kendi yaşamlarındaki ve içinde 
yaşadıkları ve göç etmiş oldukları toplumdaki sekülerlik ve dini 
çoğulculuğu tartışırken, evirildiği ve değişmekte olduğu daha 
az açıktır. Hizbullah, Müslüman Kardeşler, Hizb-ut Tahrir, 


8 Zaman içinde fundamentalistlerin ideolojileri ve örgütsel yapılarındaki değişi- 
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Gush Emunium, “sıkı Evanjelist” Hıristiyan Sağ (buna Hıristi- 
yan Yeniden İnşâcılar da dâhil), Hindu RSS gibi değişken, eviri- 
len ve ulus-aşırılıkları zamanla artan hareketler/örgütler içinde 
kişi, sürmekte olan iç tartışmaların (örneğin; şiddet kullanımı, 
siyasi ve askeri kanat arasındaki ilişki, propaganda kampan- 
yaları ya da sokak eylemlerinin zamanlaması ve hedef kitlesi 
vb.) metinler ve geleneklerin yorumlanmasındaki farklılıkların 
(ömeğin; ulusun ya da ülkenin durumu ya da hareketin dünya 
görüşündeki kıyamet gönü ya da eskatolojik beklentinin teorik 
aynı zamanda işlevsel yeri); çalışma ilkelerinin yanı sıra uy- 
gulamadaki bazı konulardaki anlaşmazlıkların (örneğin siyasi 
hedeflere nasıl erişilebileceği, hangi ortaklıkların ne zaman ku- 
rulacağı, mürit kazanmanın ne şekilde gerçekleşeceği); ve ger- 
çekte değişen davranışların (örneğin gruba bağlı ya da grup 
tarafından desteklenen yeni dini STK'ların gelişmesi, siyasi par- 
tilerin evrimi ve katılımcı kendini yönetme, imkân verilmeyen 
koalisyonların kurulması gibi konulardaki konumları) hesabını 
tutmakta zorlanır. Fundamentalistlerin sebep olduğu böylesi 
“sürprizler” gündemde az yer bulur fakat artık sürpriz olarak 
görülmemelidirler. 


Fundamentalist mantığa bir giriş yolu olarak, geç modem 
dünyada açığa çıkan çoklu sekülerizm şekilleri hakkındaki tar- 
tışmamız yönünden başka şekilde karşılaştırılmaları mümkün 
olmayan bu grupları bekleyen temel soruları ya da ikilemleri 
formüle edebiliriz. Gezegendeki diğer herkes gibi, dini aktör- 
ler de, her biri kendi değer sistemine sahip olan, kaynakların 
ve siyasi sermayenin toplanması yoluyla kamuda yer ve hege- 
monya kazanmak için mücadele eden rekabet hâlindeki güçler 
dizisi ile karakterize olan küreselleşen bir çevreyle karşı karşıya- 
dırlar. Alışıldık sınırlar ve “verilenler” —coğrafik, dini, kültürel 
ve ekonomik- tarih boyunca hiç olmadığı kadar hızlı aşınıyor 
ya da yeniden şekilleniyormuş gibi görünüyor. Bazılarına göre, 
küreselleşme ilk olarak ekonomik bir proje ve yaygın olarak 


mi ortaya koymaya çalışan önceki çabalar Marty ve Appleby'ın Accounting for 
Fundamentalism eserinde, liderlikler tarafından alınan kararlar (yapı, değişim, 
tercih) altında değişen fundamentalist öncelikler ve koşulların tartışması ise Al- 
mond, Appleby ve Sivan'ın Strong Religion kitabında bulunabilir. 
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sekülerleşmiş ve materyal gelişime adanmış olarak algılanan 
elitlerin yine elitleri hedefleyen bir projesidir. Ulus devletlerin 
yasal şiddet tekeli üzerindeki hakları kitle imha silahları elleri- 
ne geçtiğinden ve sorumsuzca ve ahlâksızca kullanıldıktan çok 
sonra, tartışmasız kabul ediliyor gibi görünüyor. Değerlerin ho- 
mojenleştirilmesi ve düzleştirilmesinin (flattening), sekülerizmin 
dine düşman olan doğal bir sonucu olarak görülebildiği bu kü- 
resel bağlam içinde, insanlar aşkınlığa, ruhani ve dini ahlâkın 
önceliğine, “geleneksel” geçmişle bağlarını sürdürmek için ne 
şekilde bağlıdırlar? “Özgürlük”, “gelişme”, “insan hakları” ve 
buna benzer kozmopolit söylemlerin merkezi kavramlarının an- 
lamları, nasıl en iyi şekilde karşılanır? 


Son sorunun kozmopolit projeyle “içeriden” ilişkilenmeyi 
önemli oranda gerektirdiğini göz önünde bulundurunuz. Fun- 
damentalizmler yazını, fundamentalistleri toplumsal olarak 
konumlandırma sorusunu kesinlikle daha karmaşık hâle getir- 
miştir. Ömeğin, TEP'nin birçok makalesi, merkezi fundamenta- 
list hareketlerin “seküler modem” üye profilinin —tıbbi teknis- 
yenler, yazılım tasarımcıları, biyologlar, kimyagerler, kariyer 
siyasetçileri ve uygulamalı bilimler ve son zamanlarda siber 
alandan diğer orta seviyeli tekno-bürokratlar- üzerinde durur. 
Fundamentalistlerin “kapı komşunuz, iş arkadaşınız” profilini 
güçlendirme özellikle medyanın, kavrayışı güçlü üyelerinin bir 
projesi olmuştur. Özellikle Bin Ladin'i mağarasında betimleyen 
karikatürler ve fundamentalist Müslümanların, kararlaştırıldı- 
ğı şekilde kozmopolit olmayan, diğer tasvirlerine rağmen, artık 
fundamentalist hareketlere kazandırılmaya çalışılan genç er- 
keklerin (ve kadınların) yoksul bir geçmişten geldikleri ve “yok- 
sulların yoksulu”nu temsil ettikleriyle ilgili yazılara ya da ha- 
berlere daha az rastlanır. Daha yaygın olan tanımlamalara göre 
bu kişiler “göreceli olarak yoksun” ya da toplumdan yabancı- 
laşmış mühendisler, bilgisayar-yazılım uzmanları, tıbbi teknis- 
yenler ve orta seviyeli bürokratlardır. Fundamentalist profil, 
Dallas, Orlando ve Oklahoma City'deki Hıristiyan milyonerleri; 
Batı Şeria'da yerleşmiş eski IDF (İsrail Savunma Kuvvetleri) as- 
kerleri ve Yahudi anneleri; “toplumsal konumlarını talep etmek 
ve hatta ciddi entelektüel fikirlere erişimlerini mümkün kılacak 
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bir siyasal kimlik kazanmak için eve bağlı varlıklarının dışına 
çıkmayı hedefleyen” 1990 yılların ortalarında VHP'ye (Vishva 
Hindu Parishad) katılmış orta sınıf Hindu kadınları ve Londra'da 
izole olmuş ya da Paris'te gettolaştırılmış, yerlerinden edilmiş 
genç Müslüman çalışanlar ve teknokratları da kapsayacak şekil- 
de genişlemiştir.? Daha değişik elementlerden oluşan bu profil, 
sözde fundamentalistlerin zihinlerindeki çatışma, din ve sekü- 
ler arasında değil fakat hızla modernleşen dünyada nasıl birbir- 
lerinden bağımsızlık sağlayacakları ve bir arada nasıl yaşaya- 
caklarıyla ilgilidir. 


Bu çevredeki zorluklara, bir yandan “geleneksel din” diğer 
yandan (tekno-bilimsel, araçsal sebeplerin yol açtığı) “seküler 
modernite” bileşenlerinin seçmeli olarak uygulanması yoluyla 
verilecek yanıtlardaki fundamentalist mantık, bu bileşenlerin 
çalışılabilir bir sentezini yaratmaya çalışarak bu dini aktivistleri 
kendi içinde modem dünyadan ayırmaz. “Sonsuzluğa duyulan 
tutku”yu barındıran, “tamamlanmışlık” hissi için uğraşan ve 
“nihai endişe” konularıyla ilgili dini hayal gücünün kesin varlı- 
ğını kabul ederek, kendine özgü fundamentalist mantığa daha 
da yaklaşırız. Sınırlı öz, ümmetle olan bağlar zayıflamadan ya 
da çözülmeden nasıl gerçekleştirilir? 


Bu elbette ki, yalnızca sözde fundamentalistler tarafından 
karşılaşılan bir soru değildir. 


Ancak, daha önce, dini düşüncelerin öncelikli konuma ge- 
tirilmesine yönelik fundamentalist yaklaşımın tipik gösterge- 
leri, (epistemolojik ve siyasi) “mutlakçılık”, “düalizm” (seç- 
me ve hor görülme arasındaki bütünleşik, keskin sınırlar) ve 


9 T.Sarkar, “Women's Agency within Authoritarian Cormmunalism: The Rashtra- 
sevika Samiti, Ramjanmabhoomi”, içinde, G. Pandey(ed.), Hindus and Others, 
şuradan alıntı: Christophe Jaffrelot, The Hindu Nationalist Movement in India, 
New York: Columbia University Press, 1996, s. 426—427. Farklı bir Müslüman 
teknokrat örneği, Suriye'den sürülmüş olan bir Takfir vaizi olan Ebu-Halid'in 
etkisi altına girdikten sonra 2004'te Amsterdam'da film yapımcısı Theo van 
Gogh'u öldüren, 26 yaşında iyi eğitimli yarı Fas yarı Hollandalı Muhammed 
Bouyeri'dir. Bouyeri, baş entelektüel hâline geldiği ve ideolojik risalelerini inter- 
net sitelerinde paylaştığı, Hollandalı yetkililerce Hofstad grubu olarak bilinen 
İslâmi cepheye katılmıştır. lan Buruma, Murder in Amsterdam: Liberal Europe, Is- 
lam and the Limits of Tolerance, New York: Penguin, 2006, s. 211—212. 
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“binyılcılık” (“günlük zaman” etiğinin askıya alınmasını haklı 
çıkaran ve masumların katledilmesi gibi olağandışı eylemleri 
meşrülaştıran kıyamet günü beklentisi) gibi çoğunlukla olum- 
suz anlam taşıyan terimlerle tanımlandı. Bu hareketlerin değiş- 
kenliği, hareketler coğrafi, kültürel ve mezhepsel sınırlar içinde 
birbirleriyle etkileşime geçtikçe göz önünde bulundurulması, 
bu tanımlamanın doğruluğu hakkında sorular doğurur. Temel 
olarak, fundamentalizm kategorisi, en azından seküler moder- 
nitenin saldırıları ve tacizlerine verilen bir tepki şeklinde anlaşı- 
lırsa, küreselleşme baskısı altında yok olup gider mi? 


Özetle, diğer dini ve seküler düşünürler gibi fundamentalist- 
ler, dini ve seküler arasındaki sınırları ve bunların birbirine et- 
kisini tartışırlar. Fundamentalistleri “burada canavarlar vardır” 
uyarısının yapıldığı karanlığa itmek temel ve bazı durumlarda 
kasten ortaya konulan yanlış ifadelerdir. 


“GÜÇLÜ DİN”İN SİYASETTEKİ ROLÜNÜ YENİDEN 
DÜŞÜNMEK i 


Fundamentalist siyasî partiler hakkındaki çalışma, genel dinî 
siyaset çalışmasında olduğu gibi, (Elizabeth Shakhman Hurd 
ve Cecelia Lynch'in bu kitapta eleştirdiği) seküler/dini ikiliğinin 
tetiklediği yanlış kurgulanmış varsayımların tutsağı olmuştur. 
Bunun sonucunda fundamentalist siyasetçiler ve siyasi partiler 
hafife alınmış ve değişen koşullara uyarlanma ve yaratıcı ya- 
nıtlar geliştirme yetenekleri küçük görülmüştür. Esasen “fun- 
damentalist” teriminin dini partiler için kullanılması, analiz ya- 
panların fundamentalizm ve demokrasinin birbiriyle uyumsuz 
olduğu varsayımına dayanan katı basmakalıp inanışlar geliştir- 
mesine yol açmıştır; bundan ötürü bize, fundamentalistlerin de- 
mokratik süreçlere yalnızca gücün ele geçirilmesi ve ardından 
demokrasinin tahrip edilmesi amacıyla katıldıkları; fundamen- 
talistlerin dini/seküler sınırlar arasında koalisyon kurma yete- 
nekleri ya da isteklerinin olmadığı; kadınların fundamentalist 
güç yapıları ya da toplumsal programlarda lider olamayacağı ve 
buna benzer bir sürü şey söylenmiştir. Böylesi basmakalıp ina- 
nışlar, yalnızca “fundamentalizm” terimi, içine baş döndürücü 


349 


bir dizi aktörün oturtulabileceği bir tipoloji olarak ya da geniş 
bir politik kategori olarak uygulandığında doğruluk değeri ta- 
şır. Bu tarz çabalar, terimi gerçek anlamda mânâsızlaştıracak 
kadar kapsayıcı hâle getirmiştir. Bazı yetenekli siyaset bilimciler 
ve sosyologların fundamentalizmi farklı dini siyasal hareketler 
ve değişik ortamlardan gelen siyasi partiler çeşitliliği şeklinde 
görüp kapsayıcı bir siyasi kategori olarak inşâ etme çabalarına 
rağmen, Taliban, Hamas, Müslüman Kardeşler, Cezayir İslâmi 
Kurtuluş Cephesi ve Türkiye'den Adalet ve Kalkınma Partisi'ni 
içerebilecek bir kategorinin varlığını sadece bazı İslâmi adaylara 
değinmek için savunmak ampirik olarak mantıksızdır." 


Sistematik ve ilkesel olarak kadına karşı ayrımcılık yapan, 
demokrasiyi bir Batı icadı olarak reddeden ve teokratik bir rejim 
isteyen bu dini partileri bir arada ele almak ve “fundamentalist” 
etiketini yapıştırmak doğru olacak mıdır? Böyle yapmak, yu- 
karıda bize yardımcı olabilecek şekilde ortaya koyduğum gibi 
(ömeğin sekülerizmlerle eleştirel olarak ilişkilenmeye giren, 
bazı formları reddeden ve diğerlerini de kendine uyarlayan ya 
da dönüştüren bir dini varoluş şekli olarak) terimin anlamını 
hem daraltacak hem de genişletecektir. İran İslâm Cumhuriyeti, 
benim yorumlamama göre siyasi ve dini liderlerinin kesinlik- 
le “fundamentalist” olarak sayılmasına rağmen, böylesi bir ka- 
tegoriye ait olabilir de olmayabilir de. Hayır, gerçek çok daha 
farklı görünüyor. Yani, fundamentalist hareketlerde yer alan, 
sekülerizmi yeniden oluşturmak isteyen dini aktörlerin böyle 
davranmalarının, Elizabeth Shakman Hurd'ün seküler ve dini 
aktörlerin tipik olarak yorumlandığı standart karşıt ilişki olarak 
tanımladığı “demokrasi, özgürlük ve ilerleme”den “teokrasi, 
zorbalık ve meşrü olmayan otoriteye itaat etme”ye kadar uza- 
nan politik perspektifler ve platformlar açısından çeşitli sebep- 
leri vardır. 


Gerçek şudur ki; ne geleneksel dini bakış açısı ne de gelenek- 
sel seküler bakış açısı “fundamentalist siyaset”in dinamiklerini 


10 Örneğin bkz: Said Amir Arjomand, “Unityand Diversity in Islamic Fundamen- 
talism”, içinde, Marty, Appleby (ed.), Fundamentalisms Comprehended, s. 179-198. 
ve benzer bir çaba şuradadır: Said Amir Arjomand (ed.), The Political Dimensions 
of Religion, Stony Brook: State University of New York Press, 1993. 
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tam olarak kavrar. Şii olayları —İran, Mukteda es-Sadr ve Büyük 
Ayetullah Ali al-Sistani gibi Iraklı liderlerin farklı yaklaşımları, 
son yirmi yılı aşkın bir süre içinde Lübnan'daki Hizbullah'ın ev- 
rimi- iç çoğulculuk ve değişen siyasidüzenlerin, ortaklıkların ve 
dini siyasetin ideolojilerin daha genel bir örneğidir. Hâlihazırda 
devam eden fundamentalist partilerin ve siyasetçilerin kendile- 
rini var etmeleri, TFP'deki öngörü sahibi makalelerin bazılarına 
konu oldu. Hegemonik söylemin nasıl işlediğinin ve bazı devlet- 
lerin muhalefet ya da direniş cephesindeki dini olarak motive ol- 
muş siyasi partiler ve hareketler de dâhil birtakım aktörleri sap- 
kın olarak tanımlama çabasının akut farkındalığı en provakatif 
makalelere bilgi sağlamıştır. Örneğin Abdulaziz Sachedina'nın, 
İran Şiilerinin Batının yorumuna göre “fundamentalizm”inin, 
bir yandan Batının garip bir taklidiyken diğer yandan da “asıl” 
ve “dinginlikten yana” olan Şiiliğe bir ihanet olduğu düşüncesi 
doğrudur. Sachedina'nın kolektif Şii dinsel deneyiminin ayırıcı 
özelliklerine atıfta bulunulmadan Şii siyasetinin yorumlanması 
çabalarına etkili bir dille bu yorumu tanımadığı şeklinde yanıt 
vermiştir. Senkretizm ve iç çoğulculuk bağlamında yaşanan 
idam, şehitlik ve Tanrının birliğine durmaksızın şehadet etme 
deneyimleri -ve daha fazlası- Sachedina'ya göre İranlı liderlerin 
kendi şartlarıyla Batıyla rekabet edebilecek bir seküler/dini siya- 
set oluşturma çabalarının arka planını oluşturur." 


Önemli ölçüde, fundamentalizmin dini eleştirileri, funda- 
mentalist hareketler ya da örgütler içinde işlev gören bazıları da 
dâhil, “ateşe ateşle karşılık verme”de zorlayıcı gücün doğasında 
var olan riskler hakkında bir rahatsızlık ifade ederler. Ve fakat 
-ikilemin diğer ucu- siyasetten kaçınma ne uygulanılabilirdir 
ne de “sekülerleşen dünya”dan ayrılmayı mümkün kılar. Öteki 
dünyaya ilişkin tasavvurların belirsiz toprakları olan çölde in- 
zivaya çekilmek günümüzde oldukça zordur, Amişler için bile 
- kaldı ki bir mühendis ya da bilgisayar programcısı için çözüm 
değildir. Ne de arzu edilen bir durumdur. Fundamentalistlerin 
günümüzde oluşumları, dinin ötekileştirilmesine bir yanıttır 
evet, fakat âni tepki ayrımcılık kurbanları oldukları hissidir; ge- 


11 Abdulaziz Sachedina, “Shiite Activism in Iran, Iragand Lebanon”, içinde, Marty, 
Appleby (ed.), Fundamentalisms Observed, s. 403-456. 
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lişmiş dünyanın nimetlerine erişimleri vardır, bunlardan fayda- 
lanmaya hazırdırlar, kutsal kitapta vaat edilen bolluk ve zengin- 
liğin mirasçılarıdırlar fakat gittikçe dinle bağlantısını kaybeden 
Batılılaşmış dünyada en son kabul edilebilir önyargı olan dinleri 
(ya da algılanan dinleri) yüzünden arka plânda tutulmuşlardır. 


Dini inançları ne olursa olsun meslek sahibi sınıfından olan 
bu asiler, sekülerleşmenin Aydınlanma modelinin, dini ötekileş- 
tirmesi ve Tanrının yasalarına saygısızlığı yüzünden ne yazık ki 
yetersiz olduğu kanısını paylaşırlar. Onlar için belirlenen çare 
tıbbi ve bilimsel uzmanlığın yönünün değiştirilmesi, modemi- 
tenin materyal nimetlerinin kutsal yasa tarafından yönetilen, 
ahlâki açıdan doğru bir toplum yönünde etik ve ruhani anlam- 
da rehberlik edilerek yeniden düzenlenmesidir. 


12 Farklı kültürel ve dini geçmişlerden gelen, kutsalın öneminin azaltıldığı top- 
lumsal krizin ev sahibini suçlayan dini ve siyasi liderlere dair birçok kanıt 
vardır. Örneğin 1992'de, kendini Arap dünyasındaki “İslâmi Uyanışın” lideri 
ilân eden Sudanlı avukat Hasan Turabi, Washington D.C.'deki dinleyicilerine, 
siyasi bir çöküşün takip edeceğini söylediği boşanma, uyuşturucu kullanımı, 
rastgele cinsel birliktelik, beyaz yakalı suçları ve Birleşik Devletlerdeki ahlâki 
çöküşün diğer işaretlerinin oranının yüksekliğinin, bir zamanlar Hıristiyan olan 
toplumun sekülerleşmesinin doğrudan sonuçları olduğunu söylemiştir. ABD 
temsilciler Meclisi eski sözcüsü Newt Gingrich, Sudanlı İslâmcının çok ihtimal 
verilmeyen müttefiki, 11 Eylül 2001'in üzerinden çok zaman geçmeden özünde 
aynı mesajı vermek için bir dizi konuşma yapmıştır. Gingrich, boşanma, genç 
kız hamlelik oranı, beyaz yakalı suçları ve yasadışı uyuşturucu kullanımında- 
ki artışın ABD Anayasa Mahkemesi'nin devlet okullarından ibadeti kaldırdığı 
yıl olan 1962-63'e kadar dayandırılabileceği argümanını göstermek için tablo- 
lar ve grafikler kullanmıştır. Dünyanın diğer bir ucunda, Hindu milliyetçileri, 
Hindistan'ın toprak ve hegemonya kayıplarını Hindu tanrılarına, özellikle de 
tanrı Rama'ya olan bağlılıktaki azalmaya bağlıyorlardı. 1988'de, RSS, VHP'nin 
militan bir dalı olan Jana Jagaran'ın yayımlarından alınan bir makaleyi yeniden 
bastı ve geniş ölçekte dağıtımırı sağladı. “Kızgın Hindu” başlığına sahip ma- 
kale dini milliyetçilerin Hint sekülerizmi ve çoğulculuğu karşısında duyduk- 
ları üzüntüyü, Rama'nın çilesiymişçesine kutsallaştırıyordu: “Evet, çok uzun 
süredir hakaretlerden sükünet içinde acı çektim... Sayım gittikçe azaldı. Sonuç 
olarak, taptığım anavatarım parça parça edildi. Kendi yüreklerim ve evlerim 
üzerindeki yüzyıllardan beri sahip olduğum haklardan mahrum edildim. Afga- 
nistan, N.W.P.F., Sind, Belucistan, Pencab'ın yarısı, Bengal'in yarısı ve Kaşmir'in 
üçte biri, bütün bunlar benden gasp edildi... Tapınaklarıma saygısızlık edildi 
ve yıkıldılar. Kutsal taşları saldırganların ayakları atında ezildi. Tanrlarım ağ- 
lıyor. Onlan başlangıçtaki görkemlerine yeniden kavuşturmamı talep ediyor- 
lar... Oyumu alıyorsunuz fakat bana saldıranları durdurmuyorsunuz... Sizin 
için, ulusal yaşantımızdan Hinduluğun her parçasını çıkardığımızda oluşan şey 
sekülerizmdir. Kısacası kendim olmayı bırakmamı istiyorsunuz. Hacca giden 
hacılar bile paramdan faydalanıyor. Uzun zamanadır -çok uzun zamandır- de- 
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Taylor'un “ayrıcalıklı hümanizm” (exclusive humanism) de- 
diği dinin siyasallaştırılması, dinin bu dünyayı dönüştürme ve 
ayrıca bu dünyadaki dini kalıntıları, hegemonya değilse bile 
siyasal gücün kullanılması aracılığıyla koruma yolu olarak ta- 
nımlanması ve uygulanmasını içerir. Daha radikal ve devrimci 
hareketlerde, devletin kontrol edilmesi, böylesi bir kontrolün 
ortodoksinin uygulanmasını ve aynı yolun yolcusu olan genç 
meslek sahipleri ve orta sınıf kadın ve erkeklerin düzenlenme- 
sini mümkün kılacağı beklentisiyle, sıklıkla çeşitli sebeplerden 
(ömeğin yalnızca ortodoksik dinin kendi başına ilerlemesi için 
değil) dolayı aranır. Sekülerizmin -dışa kapalı grubun gittikçe 
daha da geçirgenleşen duvarlarının dışında gizlenen varlığın- 
tehditkâr şekillerinin yarattığı korku ve kıskançlık fundamen- 
talistleri, sekülerizmin sahip olduğu muhteşem gücü ele geçir- 
meye çalışmaya teşvik eder. Dinin kamusal alandan çekilmesine 
meyilli olarak algılanan modem ulus devlet, fundamentalist 
düşünce için belki de en korkutucu varlıktır. Buna karşı nasıl 
koruma nasıl sağlanır? 


Fakat dini aktörlerin ayırdına vardıkları gibi, fundamenta- 
listlerin sekülerleri oybirliğiyle seçme çabası, risklerle doludur. 
Bu strateji, sonucun dini düşüncenin güçsüzleşmesi olacağı kor- 
kusunu açıkça kabul eden ya da etmeyen uygulayıcılar arasında 
bile endişeye sebep olur. Bu yüzden, bazı hareketler ve gruplar 
arasındaki agresif, muzaffer Tanrı bahsinin yeniden yorumlan- 
ması, seküler “öteki” ile görüşülmesiyle derinden bağlantılıdır. 
İsrailli sosyolog Gideon Aran hakkında en çok bilgi sahibi ol- 
duğu fundamentalist grup olan Gush Emunim'i “dini bir olgu” 
olarak tanımlar fakat ardından “Şimdiye kadar (19001arın ilk 
yılları) hareketin siyasi duruşunun, teolojik, tanrısal vaatlerden 
yoksun belli bir ulusal ideolojiyle tamamlanan, kendilerine ait 


rin bir komada kendimi kaybetmiştim... Şimdi çağlardır var olan azametimin 
yerini hangi trajedilerin aldığını görmeye, duymaya, anlamaya ve hissetmeye 
başlıyorum. Bundan böyle uyumayacağım.” Organiser, 14 Ocak 1988, anonim 
bir makale aynı isimli bir kitapçık formunda yayımlandı: Angry Hindu! Yes, Why 
Not!, Yeni Delhi: Suruchi Prakashan, 1988. Şuradan alıntı: Christophe Jafferlot, 
The Hindu Nationalist Movemment, s. 391. Kısacası, sekülerizmin günah keçisi 
ilân edilmesi, fundamentalist cephede âşinâ olduğumuz ve zamanla sınanmış 
bir mecazdır. 
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bir yaşam iddiasında bulundukları doğrudur.” şeklinde ekle- 
mekte gecikmez. Görünürdeki bu çelişkiyi çözümleme çabası 
olarak şu şekilde açıklar, “dini siyasetten ziyade, Gush Emunim 
siyasal bir dini temsil eder”. 


Aran, Gush Emunim'in liderlerinin, Yahudiliğin politize 
edilmesinin muhtemel sonuçlarından hâliyle sakındıklarını 
belirtir: “seküler İsraillileri siyasi ve fiili aktivizmle donatmak 
hiçbir zaman, Yahudileri dini cemaate döndürme yolunda bir 
safha ve yöntem olmanın ötesinde algılanmadı.” Ancak süreç 
geliştikçe ve Gush, İsrail siyasetinin seküler hesaplamaları ve 
ritmini benimsedikçe, programlarını -ve üyelerinin bir düzine 
“tövbekâr Yahudi”den fazlasını içermediği kabullerini— yeni, 
ezoterik bir doktrinle — (Yahudi ülkesinin ve halkının) kefaret 
siyasetinin iç kutsallığı- doğrulamaya zorlandılar. Aran “Yahu- 
diliğin, dindar-seküler ikiliğini aşan, cesur yorumları”nı tanım- 
lıyor. Bu yorum Siyonist fundamentalistlerin siyasi arenada ve 
savaş meydanındaki zaferlerinin, Yahudi müttefikleri arasında 
onların “saklı kutsiyetleri”ni açığa çıkararak ruhsal bir uya- 
nışa yol açacağına ilişkin sahte mistik bir iddiayı içeriyordu. 
Dünyevi başarıyla dolup taşan önceki seküler Siyonistler, Gush 
teologları “Tevrat yönetiminin birden gözlenmeye başlanacağı” 
iddiasındadırlar."* 


Bu örmek fundamentalist olarak adlandırılanların “içkin 
çerçeve” —yani “araçsal rasyonalitenin kilit değer olduğu ve 
zamanın yaygın olarak seküler olduğu inşâ edilmiş bir sosyal 
alanda bulunan [bu alana taşınan] disiplinli bireylerin sınırlı 
kimlikleri”nin oluşturduğu bir çerçeve- sınırları içinde yaşa- 
yanlardan çok da farklı olmayan zorluklarla muhatap oldukları 
gerçeğine dikkatimizi çeker. Böylesi bir ortam içinde, anlam na- 
sıl keşfedilir ya da inşâ edilir? Tercih sonucu oldukça ateşli bir 
şeklide dindar olan fundamentalistler, yıllardan beri var olan bu 
etkili soruyla yüz yüze geldiklerinde, disiplinli bir şekilde din- 
dar kalarak cevap verirler. Fakat bu coşku, fundamentalistleri 


13 Gideon Aran, “Jewish Zionist Fundamentalism”, içinde, Marty, Appleby (ed.), 
Fundamentalisms Observed, s. 295-296. 


14 a.g.m., s. 329 
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seküler modemitenin hem tehlikelerini hem de inkâr edilemez 
avantajlarını görüşme yükünden azat etmez. Yalnızca tehlikele- 
rin zararları değil; avantajların cazipliği de ürettikleri materyal- 
lerde açıkça ortaya konulmuştur. “Ilımlı” sekülerliğin faydaları, 
yüksek bir seviyede kişisel güvenlik ve refah, (din değiştirme, 
özgür ifade ve dininin başkaları tarafından değiştirilebilmesi 
dâhil) hakların yasayla korunması ve hareketin büyümesine 
alan tanıyan hoşgörü kültürü gibi öğeler barındırır. Seküler mo- 
demitenin ikili yapısında, fundamentalistler topluma aykırı bir 
şekilde yaşamaya olan bağlılıklarını, aşkın olanın sadece ger- 
çek değil günlük yaşantılarındaki kararlarında ve eylemlerinde 
mevcut bulunuyormuşçasına açıkça ortaya koyarlar. Bu ısrarları 
bile kendi başına zorluklara verdikleri yanıtın bir örneğidir. 


Esasında, ayrıcalıklı hümanizmin —-Taylor'un deyimiyle içkin 
çerçeveyi daha ötedeki bir şeye daha açıklık yönümde döndür- 
me- cazibesine rağmen “aşkınlığı seçmek”, fundamentalistlerin 
çağımızdaki umut vadeden bir pencere olan sekülerizmle kar- 
şılaşmalarını sağlayan çok yoğun ve hatta cüretkâr bir karardır. 
Aşkınlığın radikal ötekiliği ve seküler zamanların sınırları için- 
de araçsal rasyonelliğin uygulanması yoluyla dünyayı kutsalın 
emrine bağlamaya çalışma kararlarındaki eş zamanlı ısrarları- 
nın kaderini, oldukça öğretici bulabiliriz. Bu kesinlikle, neyin 
mümkün neyin olmadığına ışık tutan uç bir vakadır. 


Sonuç: Bir İsim Neler Barındırır 


Dini hareketlerin yeterli düzeyde bağlamıyla ele alınmış kabul- 
leri, militan dini aktörleri, sürekli karşı konulan ve görüşülen 
“çoklu modemiteler”in çağdaş ortamı içine yerleştirecektir. 
Fundamentalist hareket içindeki işlevlerin yükselen ayrımı ve 
böylesi hareketlerin çeşitliliğinin (siyasi hedeflerin, kültürel 
projelerin, sosyal yardımların ve hedef kitlenin ve benzerlerinin 
çeşitliliği) yanı sıra aktörlerin çeşitleri, küreselleşme sürecinin 
ve gittikçe artan kültürler arası ve ulus aşırı göçlerin yoğunlaş- 
masının sonuçlarından biridir. Diğer toplumsal hareketler gibi, 
fundamentalizmlerin belirlenmesi, hiçbir zaman olmadığı ka- 
Gar aldatıcıdır. 
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Küreselleşme sürecine kapılmış bu dini hareketler arasında 
fundamentalistler, artan seküler ortamı, yalnızca değişken ve 
çeşitli şekillerde değil ayrıca homojenleşen bir ezici güç olarak 
deneyimleyen bireylerdir. En ciddi fundamentalist şüphe olan 
dinin ötekileştirilmesi, tarihte yaşanan bir kaza değil, fakat tarih 
ve bireysel kaderin kontrolünde olan aşkın bir gerçekliğe inan- 
cın gönüllü olarak terk edilmesinin kaçınılmaz bir sonucudur. 
Bu aşkın yönelimin, insan ikmali ve gelişiminin içkin bir çer- 
çeve sınırları içinde ve materyalist anlamda gerçekleşeceğine 
yanış ve trajik bir şekilde inanan ayrıcalıklı bir hümanizmle yer 
değiştirmesi, dünyadaki finansal ve siyasi kuruluşları kontrol 
eden, dini itibarsızlaştırmaya, kamusal alandan çıkarmaya ve 
dini özelleştirmenin yavaş ölümüne terk eden ateistlerin komp- 
losundan başka bir şey değildir. Bu anlayış bağlamında, kendi- 
ni gerçek inananlar olarak tanımlayan bireylerin “sonsuza olan 
tutku”larını sürdürmek, kendilerini, aşkın olanın yargılamasına 
teslim etmek ve en zehirli şekliyle (örneğin Tanrıyı inkâr ediş) 
sekülerleşmenin ilerleyişini tersine çevirmek için ne gerekiyorsa 
yapma çabaları, etkileyici ve dikkate değerdir ve tüm karmaşık- 
lığıyla takdire şayandır.” 


Bilimsel çevrelerde “fundamentalizm” terimine karşı du- 
yulan düşmanlık anlaşılır bir şekilde yüksektir. Olgunun gös- 
terilmeye çalışılan zenginliğini gölgeleyen kötü yan anlamları 
belirgindir. Gerçekten de, olgunun bu bölümde sunduğum, 
TFP'nin özünden çıkarılmış ve geliştirilmiş anlamı, çoğu stan- 
dart tanımdaki birçok bileşeni barındırmaz. Olgu bu yüzden 
de farklı bir isim gerektirebilir." Her hâlükârda, eğer “funda- 
mentalizm” tanımı kabul görmüyorsa başka bir etiketin, onun 
yerini almak için ortaya çıkmayacağını düşünmek mantıksızdır. 


15 Ultra Ortodoks Yahudiliğin yirminci yüzylda “seküler moderniteyle 
müzakere”si sonucunda hissedilen şiddetli bir kayıp hissi Haym Soloveitchik'in 
“taklit kültürü”nden “eylem kültürüne” geçiş tanımlamasında yakalanmıştır. 
Haym Soloveitchik, “Migration, Acculturation and the New Role of Texts in the 
Haredi World”, içinde, Marty, Appleby (ed.), Accounting for Fundamentalisms, s. 
197-235. 


16 Örneğin Pentakostalizm, normalde “fundamentalizm” tartışmasına dâhil edil- 
meyecek, seküler modernitenin yeniden şekillendirilmesi çabasının büyüleyici 
bir örneğidir. 
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Bunun sebebi, sözlükte bulunan “sekülerizm”, “modemizm”, 
liberalizm” ve diğer karmaşık, baş edilmesi zor kapsayıcı terim- 
lerin gibi “fundamentalizm” in insanların her gün karşılaştıkları 
toplumsal bir gerçekliğe, kusursuz olmasa da, işaret etmesinden 
dolayıdır. 


Hangi terimi kullanırsak kullanalım, bir ikileme hapsolmuş 
bu modem dindarlık modelinin karmaşıklığını yakalamalıdır. 
Bir yandan, Avrupa Aydınlanma dönemine dayanan ve modem 
Batıya ve özellikle “süper güç” Birleşik Devletlere atfedilen, se- 
külerizmin dünyadaki hâkim şekli geleneksel fakat hâlâ sıkı bir 
şekilde bağlı olunan dinî inanç, uygulama ve topluluk tiplerine 
ciddi bir tehdit oluşturuyormuş gibi algılanır. Bu yüzden, bazı 
durumlarda devletin kontrolü dâhil günümüzde siyasi güç ara- 
yışında olan birçok dini gelenekten gelen “gerçek inananlar”ın 
militan, tepkisel, seçici, Manişeist, mutlakçı ve “binyılcı” tepki- 
lerinin açık bir mantığı vardır. 


Bu dini aktörler güce doğru çekilir ve büyük oranda bu 
gücü elde etmek için gösterdikleri çaba ile tanımlanırlar. Diğer 
bir yandan, bu sözde fundamentalistler, seküler modernitenin 
kurumları, uygulamaları ve süreçleri, mallarının tüketicileri ve 
son olarak modemleşmenin beraberinde gelen çoğulculuk ara- 
cılığıyla üretilen dini fikirler, uygulamalar ve hassasiyetlerin 
serbest pazarında bulunan tarayıcılar ve brikolaj yapıcılarıyla 
giderek artan bir şekilde bütünleşik hâle gelirler. Fundamenta- 
list hareketin saflarını oluşturan mühendisler, ofis yöneticileri, 
belediye bürokratları, öğretmenler, bilim insanları, tıbbi tek- 
nisyenler ve orta sınıftan çalışan anneler, seküler modernitenin 
buyurduğu zihin alışkanlıklarını içselleştirmiştirler. Materyal 
kültür tarafından daha az ele geçirilmiş oldukları varsayılan 
dini ustalar ve karizmatik vaizlerin, hareketleri dürüst tutmaları 
dır fakat aynı zamanda mühendislerin bir planı okudukları gibi 
kutsal kitapları okuyan yeni dini teknoktratlar sınıfına da uyum 
sağlamalıdırlar. 


O hâlde, fundamentalizm konusunda dindarlar ve sekülerler 
arasında doğrudan, ölümüne bir karşıtlık olduğunu varsaymak 
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yerine, fundamentalizmi, sekülerlik tarafından katı suretle bil- 
gilendirilirmiş bir geç modem dindarlık şekli olarak anlamak 
daha doğru -yani seküler çağ içindeki dinin kendi dinamikle- 
rine daha doğru- olacaktır. Günümüzde var olan fundamenta- 
lizm yazınının ötesine gidilirse, fundamentalistlerin sekülerlerle 
kapıştığı bu damarın ne çağın sekülerleşme trendlerine karşı bir 
yalnızca bir tepki ne de seküler düşmanın garip bir taklidi oldu- 
ğu öne sürülebilir. 


Bundan ziyade, (önceden?) fundamentalizm olarak bilinen 
geç modem dindarlık hâli, kutsallığın kaybedilmesinden kor- 
kanlar için bir savsaklama hâline gelmiştir. Bu dini hâl, sekü- 
lerizmin oluşturucu elementleri ve dinamiklerinin kasti bir şe- 
kilde alıntılanıp uyarlanması tarafından tanımlanır. Bu kendi 
uyarlama bazen gariptir, bazen kurnazcadır fakat tutarlı bir şe- 
kilde modem öncesi, “geleneksel” dini hassasiyetleri tahrip edi- 
cidir. Asıl etkileyici ironi “fundamentalizm”in kalbinde yatar. 
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ASYA'DA SEKÜLERİZM, DİNİ DEĞİŞİM VE 
TOPLUMSAL ÇATIŞMA 
o 
RICHARD MADSEN 


Çeviren: Nupelda Yüce 


Charles Taylor, âbidevi kitabı Seküler Çağ'da sekülerizmin üç 
anlamının, en azından Kuzey Amerika ve Batı Avrupa'nın “Ku- 
zey Atlantik toplumlarına” karşılık gelecek şekliyle ayrımını ya- 
par.! İlk anlam siyasaldır. Bu bağlamda sekülerizm, devleti dini 
inanç hususunda tarafsız kılacak politik düzenlemelere karşılık 
gelir. Hükümetin meşrüiyeti dini inanca bağlı değildir ve “poli- 
tik toplumda her türden inanan ve inanmayanlar bir görülür.”? 
Sekülerizmin ikinci anlamının sosyolojik olduğu söylenilebi- 
lir. Sıradan insanlar arasındaki dini inanış ve pratiklerin yay- 
gın olarak azalmasına karşılık gelir. Üçüncü anlam kültüreldir. 
İnanış koşullarındaki değişimden, “tanrı inancının tartışılmaz 
ve gerçekten sorunsuz olduğu bir toplumdan, bu inancın diğer- 
leri arasında bir seçenek olarak anlaşıldığı ve sıklıkla kucakla- 
ması en kolay seçenek olarak anlaşılmadığı bir toplum yönüne 
doğru hareket”ten bahseder.’ Kuzey Atlantik dünyasında tüm 
hükümetler (bütün pratik amaçlarda) ilk anlam açısından sekü- 
lerdir. İkinci anlam açısından Birleşik Devletler değil, Batı Avru- 
pa sekülerdir. Ve Birleşik Devletler dâhil tüm toplumlar üçüncü 
1 Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 
2007, s. 1-22. (Charles Taylor, Seküler Çağ) 
2 a.gm.s.1. 


3 agm, s. 3. Taylor, kiliseler kurmuş olan Britanya ve İskandinav ülkeleri gibi 
ülkelerde bile bu kiliselerle olan devlet bağlantısı “o kadar ılımlı ve iddiasızdır 
ki gerçek anlamda istisna oluşturmazlar” der. 
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anlam açısından sekülerdir. Taylor, batı tarihi boyunca seküle- 
rizmin üç modelinin nasıl geliştiğinin hikâyesini ve birbirleri- 
ni karşılıklı olarak nasıl etkilediklerini anlatıyor. Taylor, özel- 
likle inancın seküler koşullarının gelişimiyle ilgili olan üçüncü 
modelle ilgilenmiştir burada. 


Bu analitik çerçeve Kuzey Atlantik dünyası dışına, özellikle 
Asya toplumlarına uygulanabilir midir? Taylor bizzat kendi- 
si evrensel karşılaştırmalı din teorisi için bir çerçeve yarattığı 
iddiasında bulunmazdı. Ancak belirli bir kültürel ve tarihsel 
deneyime dayandırılmış evrensel bir çerçeve, eğer Taylor'ınki 
kadar derinse ve dikkatle düşünülerek inşâ edilmişse, kültür- 
ler arası karşılaştırmalarda yine de faydalı olabilir. Fakat kar- 
şılaştırmalı kullanımının koşulları aşağıdaki gibi olacaktır. İlk 
olarak, bu çerçevenin sınırlarını daha başlangıçtan kabul ediyo- 
ruz. İkinci olarak, bu çerçeveyi başka bir kültürde dinin tarihi 
dönüşümlerini anlamak için, bu süreçlerle arasında en azından 
kabaca bir uyum olup olmadığını görmek adına birincil taslak 
yaklaşım olarak kullanıyoruz. Üçüncü olarak, bunun nasıl uy- 
madığını görecek ve ardından bu uyuşmazlığı ufkumuzu ge- 
nişletecek bir uyarıcı olarak kullanacak kadar dikkatliyiz. Bu 
durum kültürel farklılığı nesneleştiren ve esas kılan bir bakıştan 
ziyade, kültürler arası verimli bir diyalog geliştirebilir. 


Bu bölümde, Taylor'ın çerçevesi ve Doğu ve Güneydoğu 
Asya toplumlarındaki güncel gelişmeler arasındaki uyumu 
incelerken bu yaklaşımı kullanacağım. Analizi bunun üzerine 
odaklanmış tutmak için, ağırlıklı olarak, bu toplumlarda soğuk 
savaş sonrasında meydana gelen politik ve dini dönüşümler 
üzerinde duracağım. 


Siyasal Sekülerleşme 


Şekil itibarıyla, en azından genellikle uluslararası gözlemcilere 
gösterildiği şekliyle, çoğu modem Doğu ve Güneydoğu Asya 
hükümeti, terimin Taylor tarafından tanımlanmış ilk anlamı 
açısından sekülerdir. Bu hükümetler, devletin meşrüiyetini 
bu dünyayı aşan gerçekliklere olan inançlar üzerine kurulu 
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anayasalardan ziyade vatandaşlarına ekonomik gelişme ve si- 
yasal güvenlik sağlamaya yönelik olarak hazırlanmış anaya- 
salara dayandırırlar. İnananlar ve inanmayanlara aynı oranda 
temel vatandaşlık hakları tanırlar. Çin Halk Cumhuriyeti ana- 
yasası bile devlet tarafından denetlenmeyen ve düzenlenmeyen 
hiçbir yerde icra edilemeyecek kadar özel tutulması kaydıyla, 
dini inanç özgürlüğünü garanti altına alır. Doğu ve Güneydoğu 
Asya hükümetleri günümüzdeki seküler anayasalarına yirmin- 
ci yüzyıl boyunca çeşitli ve genelde çok zahmetli yollardan ge- 
çerek varmışlardır fakat en azından resmiyette Kuzey Atlantik 
sekülerizm modeline uyarlar. Bu, sosyolog John Meyer ve ça- 
lışma arkadaşlarının küresel “kurumsal eşbiçimlilik” (instituio- 
nal isomorphism)* olarak adlandırdığı, dünya üzerindeki siyasal, 
ekonomik ve kültürel kuruluşların (Batılı modellere dayanan) 
biçimsel örgütlenmenin tek bir şekilde oluşmasını sağlama eği- 
liminin bir örneğidir. 

Ancak Asyalı siyasal kuruluşların seküler yapısı sıklıkla dini 
ruhu maskeler. Örneğin Japonya seküler bir anayasaya sahip- 
tir, fakat hükümet liderlerinin çoğu, Çin, Güney Kore ve diğer 
birçok Asya ülkesinin ve tabii ki Birleşik Devletlerin sert eleş- 
tirilerine maruz kalarak, Yaskuni tapınağında savaşta ölenlerin 
ruhuna dua etmek zorunda hissetmiştir. Tapınağı ziyaret etme 
baskısı Japonya'daki milliyetçi -seçmenlerden kaynaklanır fakat 
gerçekten de, bir rahip tarafından başkanlık edilen, sadece ölüle- 
rin isimlerinin anılmasına değil ölülerin ruhlarının zapt edilmesi- 
ne yarayan bir Şinto tapınağında ibadet etme baskısı mevcuttur. 
(Japonya'nın Asyalı komşuları bu durumdan Amerikalılardan 
daha fazla üzüntü duyar. Bunun sebebi Asyalıların, ölülerin 
yaşayan ruhlarının varlığını daha ciddiye alması mıdır?) Tay- 
land hükümetinin, Kültür Bakanlığındaki “Vigilant Merkezleri” 
aracılığıyla ulusal kültür ve değerlerin, diğer şeylerin yanında, 
Buda'nın resimlerinin din dışı amaçlarla kullanmasını önleyerek 
koruması beklenmektedir (Buna karşın hükümet bunu başarma- 
da etkili görünmüyor). Endonezya hükümeti, “Ulu Tanrı”ya ina- 
nanlar arasında karşılıklı hoşgörüye dayalı bir ulusal birlik iddi- 


4 John Meyer, J. Boli, G. Thomas, and F. Ramirez, “World Society and the Nation 
State”, American Journal of Sociology, Cilt: 103, Sayı: 1, 1997, s. 144—181. 
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asında bulunan, ulusal bir ideoloji olan “Pancasila” ideolojisine 
dayanır. Sözüm ona ateist bir Komünist Partinin başında olduğu 
Çin hükümeti bile dini işlevlerin yerine getirilmesini üstlenir. Çin 
hükümeti, Panchen Lama'nın gerçek reenkarnasyonunun kim ol- 
duğuna karar verme hakkına sahip olduğunu iddia eder (ve şüp- 
hesiz ki aynı şeyi Dalai Lama'nın bir sonraki reenkarnasyonu için 
de yapacaktır). Gerçek din ve “şeytani kültler” arasındaki ayrıma 
karar verebildiğini iddia eder ve Falun Gong gibi özel, “şeytani 
kültlerin” bile kökünü kazımaya çalışır. Dahası Çin hükümeti, 
olimpiyat açılış seremonileri gibi Konfüçyüsçülük, Taoculuk ve 
Budizm sembollerini akla getiren gösterişli kamusal ritüellere 
çok büyük miktarlarda para yatırır. 


Genelde seküler siyasi yapı dış dünyanın gördüğü şeyken asıl 
ruh içtekilerin kavradıkları şeydir. 1950er ve 19601arda batılı 
düşünürler Asyalı devletlerin biçimsel yapısını, bütün dünyayı 
dönüştüren (diğer şeyler arasında) evrensel bir sekülerleşme sü- 
reci olan “modernleşmenin” kanıtı olarak aldılar. Komünist Çin 
bile sapkınca yanlış yolda gitmesine rağmen modernleşmenin 
bir örneği olarak görüldü. Siyasal modernleşme olarak kabul 
edilen bütün bu durumlar arasında başka anlamlar da inşâ edi- 
liyordu.9 Ortaya çıkmaya başlayan ve varlıklarını sağlamlaştı- 
ran devletler, sadece dünyevi malların sağlayıcısı değil, gözle 
görülen dünyayı aşan kozmik güçler ve vatandaşlar arasında 
gerekli aracılar olarak görülüyordu. Devletler, kutsal gücü el- 
lerinde tutuyordu. Bu kutsal güç iyiliğin yanı sıra Mao Zedong 
kültünün Çin Kültür Devrimi boyunca yaptığı gibi şeytani acı- 
masızlıklara da dönüşebilirdi. 


Bu yüzden Taylor'ın anladığı şekliyle siyasal sekülerleşme, 
çoğu Doğu ve Güneydoğu Asya devletinin biçimsel yapısı ve 
dış yüzeyini tanımlamada mâkul surette doğru bir yoldur. Fakat 
bu, devletlerin iç ruhunu tam anlamıyla tanımlayamıyor. Bu ru- 
hun, devletlerin modem tarih içinde nasıl geliştiklerinin yakın- 
dan incelenmesiyle anlaşılması gerekir. Ancak Taylor'ın siyasal 
sekülerleşme tanımı modern Asya devletlerinin dış biçimleri ve 


5 Richard Madsen, China and the American Dream, Berkeley: University of Califor- 
nia Press, 1994. 
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iç ruhunun birbirleriyle nasıl etkileşime girdikleri ve bu etkile- 
şimin pratik sonuçlarının neler olduğu sorularını yöneltmemize 
yardımcı oluyor. Asya devletlerinin gelişiminin tam tanımını 
vermek bu bölümün kapsamının dışında olacaktır. Fakat bazı 
Asya toplumlarının toplumsal ve kültürel yaşantısının gelişimi- 
ni düşündüğümüzde bu toplumların, devletleri içindeki seküler 
biçim ve dini öz arasındaki etkileşim tarafından nasıl etkilendi- 
ğini anlayabiliriz. 


Toplumsal Sekülerleşme 


Modem Asya devletlerinin sekülerliği, hiçbir şekilde geniş çaplı 
bir toplumsal sekülerleşmeye, yani Taylor tarafından tanımla- 
nan ikinci anlamıyla; sıradan insanlar arasında dini inanış ve 
pratiklerin azalmasına yol açmamıştır. Taylor, dinsel pratikle- 
rin ağırlıklı olarak bireyci biçimlerine rağmen Birleşik Devletler 
son derece dindarken, birçok batılı toplumun en azından kıs- 
men bu ikinci anlamda nasıl ve neden sekülerleştiğini gösterir. 
Dini pratiklere düzenli olarak katılan insan sayısı açısından 
çoğu Asya toplumu, Batı Avrupa'dan ziyade daha çok Birleşik 
Devletler'le benzerlik gösterir. Dini pratiklerin derecesi ülkeden 
ülkeye farklılık gösterse de neredeyse hemen her yerde tapınak- 
lar, camiler, kiliseler ve türbeler bulunur ve özellikle de festival 
zamanlarında, insanlarla doludurlar. Hükümetin aktif olarak 
ateist ideoloji propagandası yaptığı ve açıktan yapılan dini fa- 
aliyetleri ciddi anlamda kısıtladığı Çin'de bile, nüfusun yüzde 
85'inin zaman zaman herhangi bir çeşit dini pratikte bulunduğu 
tahmin ediliyor.* Dahası, Asya kıtası boyunca Budizm, İslam ve 
Hıristiyanlık pratiği ve dini inanışında, tıpkı dini bir Rönesans 
gibi etkileyici canlanmalar ve reformlar meydana gelmektedir. 
Asya dini açıdan hareketlidir. 


6 Fenggang Yang ve Baylor Üniversitesi Din Enstitüsü tarafından 7000'i aşkın ulu- 
sal temsil örneklemiyle yürütülen 2007 Çin Ruhsal Yaşantı Araştıması'na göre 
(Chinese Spiritual Life Survey), Çin nüfusunun yalnızca yüzde 15'i “tamamen ate- 
ist” olarak sıruflandırılabilir. Fenggang Yang, “Explaining the Failure of the Gre- 
atest Secularization Experiment in Human History”, ISA XVII World Congress of 
Sociology, Gothenburg, Sweden, 2010. 
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Fakat bu hareketlilik Birleşik Devletler'de bulunandan fark- 
lıdır ve Taylor'ın Kuzey Atlantik dünyasındaki halkın dinsel 
bağlılığı ve toplumsal sekülerizm örüntülerini tanımlamak için 
kullandığı anlatıyla açıklanamaz. Asya'daki dini gelişmeler ba- 
tılı gözlemciler tarafından (ve ayrıca batılı sosyal bilim paradig- 
masında eğitim görmüş Asyalı bilim insanları tarafından da) 
sıklıkla yanlış okunur. Batılı bilim insanları Asya toplumların- 
da dini araştırdıklarında, çoğunlukla dini özel iman biçimiyle 
aramışlardır. Fakat Asya toplumlarının çoğunda, dinin büyük 
bir kısmı ne özeldir ne de imanla ilgilidir. Doktrinlere olan bi- 
reysel inanç açısından genellikle imanla ilgili değildir. Örneğin 
Çin'de, geçtiğimiz otuz yıl içinde kırsalda kelimenin tam anla- 
mıyla milyonlarca tapınak inşâ edilmiş ya da onarılmıştır.” Bu 
onarıma katılan insanların çoğu bu canlanmanın arkasındaki se- 
bep olarak düşünülebilecek Taocu ya da Budist felsefelerin tam 
tutarlı bir tanımını vermekte zorlanacaktır. Çin'de çalıştığım 
kırsaldaki Katolikler bile, kabul ettikleri varsayılan mezhebin 
ancak muğlâk bir tanımını yapabiliyordu. Tapınaklar ve hatta 
kiliseler inşâ eden insanların çoğu, toplumsal ve bireysel yaşan- 
tılarına düzen verecek ritüellerini gerçekleştirebilecekleri bir yer 
yaratma arzusuyla hareket ediyormuş gibi görünüyor. Altında 
yatan teolojiye inanmadan dahi böylesine ritüelleri gerçekleştir- 
mek anlamlı olabilir. Örneğin Çin'de, nesiller boyu kimliklerini 
tamamıyla devam ettirmiş Katoliklerden oluşan çalıştığım Ka- 
tolik köylerde düzenli olarak dua etmeyen, doktrinler hakkında 
şüpheci olan ve kilisenin ahlaki öğretilerinin çoğunu takip etme- 
yen birçok gevşek (lukewarm) Katolik bulunuyor. Ancak kendi- 
lerini yine de Katolik olarak görüyorlar ve muhtemelen Katolik 
cenaze ritüellerine göre gömülmek isteyeceklerdir. Çünkü bu 
onları içine doğdukları toplulukla yaşam ve ölümde bağlama- 
nın yoludur.’ Öyleyse bu bağlamda ve birçok Asya bağlamında, 
kolektif ritüel bireysel imandan önce gelir. Ve hatta görünmeler, 


7 Kenneth Dean, “Local Ritual Traditions of Southeast China: A Challenge to De- 
finitions of Religion and Theories of Ritual”, içinde, Fenggang Yang and Grae- 
me Langf(ed.), Social Scientific Studies of Religion in China, Leiden: Brill, 2011, s. 
133-162. 


8 Richard Madsen, China's Catholics: Tragedy and Hope in an Emerging Civil Society, 
Berkeley: University of California Press, 1998. 
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iyileştirmeler ve mucizevi oluşlar gibi kutsal olaylar ya da ruhlar 
ve tanrılar hakkında hikâyeler içeren kolektif mitler de bireysel 
imandan önce gelir. Ritüeller ve mitler özel olmaktan ziyade 
kamusaldır. Şüpheci hükümet denetçilerinin ya da kentsel ta- 
banlı küçümseyici kitle medyasının görüşünden uzakta, gizlice 
gerçekleştirilmek zorunda olduklarında bile, yerli bağlamda ka- 
musaldırlar. Böylesi koşullar altında, yönetildikleri devletlerin 
kamusal projeleriyle kimi zaman uyuşan kimi zaman da zıt 
düşen alternatif kamusal alanlar yaratırlar. 


Bu, Charles Taylor'ın “yerleşik din” olarak adlandırdığı, Orta 
Çağ boyunca Avrupa'da hâkim olan bu biçime benzerlik göste- 
ren bir dini pratik şeklidir. Yerleşik dinin dünyası “büyülüdür” 
ve iyi ve kötü ruhlarla doludur. Dini pratikler, kişinin kendi 
somut sağlığı ve zenginliğini sağlamanın yanı sıra öteki dün- 
yadaki kurtuluşun sağlanmasında, iyi ruhları çağırmada ve 
kötü ruhları kontrol etmede kullanılır. Kişinin içinde bulundu- 
ğu topluluk, yerli ruhların koruması altındadır. Bu korumayı, 
Avrupa Orta Çağı'nda koruyucu azizler ve Asya'nın birçok kıs- 
mında atalar ve çeşitli koruyucu yerli ruhlar sağlar. Yerli ruh- 
ların kendilerinden daha üstün bir varlığın kontrolü altında ol- 
dukları düşünülse de, gerçekteki popüler dini pratiklerin çoğu, 
yerli ruhların kişinin ailesine ve arkadaşlarına o anda göz kulak 
olmasını sağlamaya yöneliktir.’ Bu yerelleştirilmiş, toplumsal 
açıdan yerleşik dini pratikler Kuzey Atlantik dünyasında hiç- 
bir şekilde yok olmamıştır. Fakat Taylor'ın gösterdiği gibi 500 
yılı aşkın uzun ve karmaşık bir tarihi süreç boyunca gölgede 
bırakılmışlardır. Bu süreçte kilit bir olay, içsel iman tarafından 
harekete geçirilecek bireysel adanmışlığa yerini bırakacak kut- 
sal Katolik ritüelleri “büyü” olarak kınayan Reform dönemidir. 
Şimdiye kadar Birleşik Devletlerde, en azından dinin hâkim bi- 
çimleri, benzer düşüncede olan diğer bireylerle gönüllü katılım 
yoluyla gerçekleştirilen kişisel özgünlüğe duyulan bir isteğin, 
bireysel olarak dışavurumudur. 


Neredeyse yakın zamana kadar Kuzey Atlantik dünyasın- 
daki bilginler, genellikle modernleşmenin, yerelleşmiş ve sos- 


9 Taylor, A Secular age, s. 24-43. [Charles Taylor, Seküler Çağ) 
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yal olarak yerleşik dinin (ve bu kitapta Peter van der Veer ta- 
rafından tartışılacak dünyevi başarıya odaklanmış “büyülü” 
ritüel pratiklerin) inişe geçişini içerdiğini varsaymışlardır. Tıpkı 
Amerikan hükümetinin Soğuk Savaş sırasında kendini ve ka- 
muoyunu, diktatörlük olsalar dahi Birleşik Devletlerle ittifak 
kuran hükümetlerin “özgür dünyanın” bir parçası olduğuna 
inandırdığı gibi; Amerikalı bilginler de batı etkisine açık top- 
lumların “özgür toplumlar” hâline geldiklerini düşünmüştür. 
Bu “özgür toplumlar” toplumsal geleneklerden, özellikle de dini 
geleneklerden sıyrılmış, akılcı bireylerden oluştuğu düşünülen 
toplumlardır. (Eğer bu tür toplumlarda dinin herhangi bir gele- 
ceği varsa bile, bunun, özgür dünyada hükümetlerin çoğu tara- 
fından kabul gören batılı misyonerler tarafından getirilmiş bir 
Hıristiyanlık biçiminde olacağı varsayılmıştır.) Fakat Asya'da- 
ki gerçek toplumsal gelişme süreci genellikle farklı yollardan 
geçmiştir. Sömürgecilik ya da Batıdaki modeller örnek alınıp 
güçlü, bürokratik olarak örgütlenmiş hükümetler kurarak, ulu- 
sal özerklik, zenginlik ve güç arayışında olan sömürge karşıtı 
ve devrimci hareketler yoluyla, ulusal siyasi liderler, Kuzey 
Atlantik modernleşmesiyle aynı yoldan geçmemiş toplumlara 
merkezileşmiş devlet fikrini dayatırlar. Bilhassa bu toplumlar 
kurumsal yerli toplulukları birbirine bağlayan bağları, özellikle 
de bu tarz toplulukların büyülenmiş kimliklerini üreten yerel 
ritüeller ve mitleri tamamıyla değiştirmemişlerdir. 


Bu sebeple Soğuk Savaş süresince Asya'da ortaya çıkan ya 
da varlıklarını sağlamlaştıran hükümetler, (Batı tarzı) sivil top- 
lumun gönüllü derneklerinden ziyade çoğunlukla kurumsal 
grupların birleşiminden oluşan toplumlara dayatıldı. Popüler 
din çoğunlukla, genelde geniş aileler ve yerli köy toplulukları 
gibi kurumsal grupların yanı sıra Çin'in batısındaki bölgelerde- 
ki Müslümanlarda olduğu gibi daha geniş ölçekli etnik kimlik- 
lerin de ifade edilme şekliydi. Dini ritüeller ve mitler, atfedici 
topluluklar içindeki tikel bağlılıkları açığa vurmuş ve güçlen- 
dirmiştir. Yerel tapınaklar, kiliseler ve camilerin inşâsı çok çeşitli 
ekonomik, toplumsal ve siyasal aktivitelerle ilişkilendirilmiştir. 
Tapınma mekânları aynı zamanda ticaret ve halk eğlenceleri- 
nin yapıldığı, güven teminatı sağlayan kuruluşların bulundu- 
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gu, anlaşmazlıklara arabuluculuk edilen ve ihtiyaç sahiplerinin 
refahının sağlandığı mekânlardı. Bu mekânlar ayrıca benzer 
dini pratikleri olan toplulukların bölgesel ağlarının da bağlantı 
noktalarını teşkil ediyordu. Böyle topluluklar ve topluluk ağla- 
rı, içinde yerel konular hakkında tartışmaların gerçekleştirilebi- 
leceği bağlantılara bir çerçeve teşkil eden kamusal saha örneği 
oluşturdu. Bu kamusal saha sosyal hareketlilik ve kabul görme- 
ninseyrini belirleyen statüler sistemi için ve ortak kutlamalar ve 
paylaşılan deneyimler için bir mekân oluşturdu. Kamusallığın 
bu farklı küreleri, otoriter hükümetlerin kendi kamu düzenleri- 
ni üzerine kurmak istedikleri güçlü temellere potansiyel zayıf- 
lıklar oluşturdu. 


Ulusal birliği sağlamak, toplumsal kontrolün devamlılığı- 
nı sağlamak ve geniş ve çeşitli nüfusu harekete geçirmek için 
hükümetlerin modernleşmesinin, partikülarizmi”*, bölgeciliği ve 
etnik ayrımı besleyen dini pratikleri kontrol altına alması gereki- 
yordu (ya da gerektiği düşünülüyordu). İki ana strateji mevcut- 
tu. Bunlardan biri dini pratiği bastırmaktı. Bu bastırma tapınak- 
ların yok edilmesi, kamusal dini ritüellerin yasaklanması, dini 
liderlerin ortadan kaldırılması (meslek değiştirmek zorunda 
bırakılarak ya da hapsederek ve hatta bazen idam edilerek) ve 
bunların yerine yarı dinsel bir devlet ve devlet lideri kültünün 
getirilmesi yollarıyla gerçekleşecekti. Bu, Çin Halk Cumhuriye- 
ti ve Kuzey Kore'nin stratejisiydi. Alternatif bir strateji ise, dini 
liderlerin oybirliği ile seçilmesi ve dini toplulukların ayrılmasıy- 
dı. Bu ise, Suharto yönetimindeki Endonezya'nın stratejisiydi. 
Endonezya'da rejim “Pancasila” adına, beş ana dini grup (Müs- 
lümanlar, Katolikler, Reform Protestanları, Hindular ve Budist- 
ler) arasında din propagandası yapmayı kısıtladı ve her grubun 
liderini devlet destekli komisyonlara üye yaparak oybirliği ile 
seçti. Bazı ülkeler baskıcı ve oybirliği ile seçim stratejilerinin bir 
karışımını benimsedi. Aşağıda daha detaylı açıklayacağımız Ku- 
omintang yönetimindeki Tayvan'da durum böyleydi. 


Soğuk Savaş boyunca bu çeşitli stratejiler, en azından yüzey- 
sel düzeyde işe yarar gibi görünüyordu. Doğu ve Güneydoğu 
” Kişinin kendisini belli bir fikre ya da topluluğa adaması. (e.n.) 
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Asya boyunca yerli dinler ehlileştirilmiş, yerini zamanın önemli 
olayların bırakmış gibi görünüyordu. Çin gibi bazı örneklerde 
dini pratikler görünür alanlardan kayboldu. Şeffaf temsiliyetten 
çok oybirliğiyle seçime daha çok inanan toplumlarda, din, dev- 
let kontrolü altında rahatça kalmaya devam ederken ve sözüm 
ona ulusal modernleşmeyi oluşturan siyasi süreçlere uygunsuz 
düşerken, bazı canlı, yerli renk katkısı sundu. Hâl böyle olunca 
batılı sosyal bilimciler için çoğunlukla görünmez oldular. Ant- 
ropologlar bu toplumları çalıştı; fakat bu çalışma çoğunlukla 
topluluklar kaçınılmaz olarak yok olmadan önce (ki böyle ola- 
cağı öngörülüyordu) toplulukların belgelenmelerine ya da mo- 
demlik öncesi dini deneyimlerin kökenleri hakkında kapsamlı 
teoriler geliştirmeye yönelikti. Fakat antropologlar bile bu tarz 
dini faaliyetlerin özellikle güncel siyasal ve ekonomik gelişme- 
lerle ilgili olduğunu varsaymadılar. Bunlar olurken, siyaset bi- 
limciler, ekonomistler ve hatta sosyologlar bile onları neredeyse 
tamamen göz ardı etti. 


Ancak Asyalı devletlerin yerel dinleri ehlileştirmek için kul- 
landığı stratejilerin hiçbiri bu dinleri gerçek anlamda yok etme- 
di. Baskı stratejileri, bu dini pratiklerin iç içe geçtiği toplumla 
olan toplumsal bağlarını çoğunlukla koruyarak sadece dini pra- 
tiklerin yeraltında yürütülmesine yol açtı. Oybirliğiyle seçim 
stratejileri, toplumsal dini kimliklerin çoğalması ve korunması- 
na yardım etti. 


Dinin Asya toplumsal ve siyasal yaşantısında son zamanlar- 
da görünür bir güç olarak ortaya çıkması, kısmen de olsa Soğuk 
Savaşın sona ermesiyle bağlantılıdır. Soğuk Savaş sonrasında 
“özgür dünyada” bulunan, bir zamanlar Birleşik Devletlerin 
güçlü desteğine güvenen Asyalı devletler, en azından kısmen 
demokratik reformların kabul edilmesine bağlı olarak bu des- 
teğin azaldığını gördü. Güney Kore, Tayvan, Filipinler ve En- 
donezya gibi devletler baskılama ve oybirliğiyle seçim yoluyla 
yerel dinleri ehlileştirme yetilerini kaybediyorlardı. O sırada 
Çin ve Vietnam'ın komünist rejimleri, ekonomik reformların ve 
küresel pazara eklemlenmenin sağlanması için toplumsal kont- 
rollerinin bir kısmını kaybediyordu. Asya bölgesi boyunca dini 
pratiklerin bolluğu görülüyordu. 
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Ayrıca yerli dinlerin baskılama ya da oybirliğiyle seçim yo- 
luyla ehlileştirilmesi yetisindeki kaybın dini pratiklerde ger- 
çekten nicel bir azalmaya yol açıp açmadığı belirsizdir. Fakat 
devletlerin dini kontrol “etme kapasitelerinin zayıflaması, en 
azından Asyalı yerel dini pratikleri daha görünür, daha ener- 
jik ve siyasi açıdan daha önemli kılmıştır. Dinin birdenbire ar- 
tan görünürlüğü, modem toplumların, batılı entelektüellerin 
kendi kafalarında oluşturdukları hayâli toplulukları parçalara 
ayırmaktadır. Asya'daki dini dönüşümler her türden sosyal 
bilimcinin ilgisine işte şimdi hâkim olmaya başlar. Bu yüzden 
Amerika gibi, Asya da “inanç denizinde yüzer.” Fakat Asya'nın 
inanç denizi Amerika'nınkinden farklıdır. Asya'daki dini pra- 
tikler daha az bireyci ve daha fazla komünal, toplumsal olarak 
yerleşik ve yerel olarak partikülaristtir. Bu durum Asya dinleri- 
nin, siyasi bütünleşme için (genelde düşünülmeden Amerikan 
deneyimlerine dayandırılan) standart liberal modeller içine na- 
sıl oturtulacağını düşünmeyi daha da zorlaştırır. Bu model dini, 
açık dini pazarda çok farklı şekilde fakat birbiriyle örtüşen özel 
dini dernekler kuracak vatandaşların kişisel tercihleri olarak gö- 
rür ve bu özel derneklerin birbirlerine tahammül edecek kadar 
ortak değerler taşımasını fakat devlete karşı birleşik bir muha- 
lefet oluşturamayacak kadar farklılıklar barındırmasını bekler. 


Birleşik Devletler gibi oturmuş batılı liberal toplumlar için 
bile, bu liberal modelin sınırlarının ayırdına varmaya başlıyo- 
ruz. Bu liberal modelin, “Asya'da yeni yeni görünür hâle gelen 
yerli, partikülarist ve toplumsal dinlere uygulanması ne kadar 
zor olacaktır? Muhtemelen çok zor. Fakat bu durum Asya'nın 
birçok kısmında ılımlı, demokratik, istikrarlı fakat uyarlanma- 
ya açık yönetim biçimleri geliştirmeyi imkânsız mı kılacaktır? 
Bu imkânsız değildir. Fakat böylesi bir sonuca giden yolların 
Kuzey Atlantik'in yollarından farklı olacağını beklemek duru- 
mundayız. Bu yolların gidişatı, yerli dini kültürlerin, Taylor'ın 
tanımını yaptığı sekülerizmin üçüncü anlamı (dini inanç ve pra- 
tiklerin artık tartışmasız şekilde kabul görmekten ziyade diğer 
birçok seçenek arasından sadece biri gibi görüldüğü ve ille de 
kabul edilmesi en kolay seçenek olarak görülmediği bir toplum 
yönüne hareket) tarafından etkilendigi belli yollara bağlı olabilir. 

DA Ti 
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Kültürel Sekülerleşme 


Çoğu Asya toplumunda din, bireysel inançtan ziyade komünal 
bir pratik meselesi olmasına rağmen bu komünal pratiklerin 
anlamları değişmektedir. Bu durum toplumsal hareketlilik, top- 
lumsal ayrışma ve bilişsel ufkun genişlemesinin bir sonucudur. 
Toplumsal hareketlilik esasen insanların kırsaldan kente taşın- 
masıyla, tarımsal işçilikten sanayi işçiliğine ya da ticari işçiliğe 
geçmesiyle olur. Toplumsal ayrışma (küreselleşen ekonomiye 
daha bağlı hâle gelen) iş, aileden ve akrabalıktan gelen eğitim 
ayrımına karşılık gelir. Bilişsel ufkun gelişmesi ise modern med- 
yaya ve metropol yaşamına maruz kalmayla farklı insan ve fi- 
kirlerle tanışmanın bir sonucudur. Çoğu Asya toplumları bu üç 
süreci de deneyimlemiştir fakat bu süreçler farklı yollar boyun- 
ca ve farklı şekillerde ortaya çıkmıştır. Sonuç olarak bu süreçler, 
farklı toplumlarda dinin kendine has dönüşümlerini şekillendi- 
ren farklı bağlamlar kurmak amacıyla birbirleriyle kesişir. 


Kırsal toplulukların üyeleri, kendi ülkeleri içinde ya da 
(Hong Kong, Tayvan, ve Güney Kore'deki Endonezyalı ya da 
Filipinli misafir işçilerde olduğu gibi) yurtdışındaki bir kente, 
genelde düşük ücretli göçmen işçiler olarak taşındıklarında, ya- 
şadıkları yerdeki topluluk yaşamını ayakta tutan ritüelleri arka- 
larında bırakmazlar. Aslında genelde, geniş aile bağları, yerel 
topluluklarıyla bağlantılı bölgesel dernekler gibi ilişki zincirle- 
ri yoluyla yolculuk ederler ve kente vardıklarında evlerindeki 
tanrılara küçük tapınaklar kurarlar. Fakat genelde, sanayi işinin 
baskısı topluluğun dinsel yaşantısını şehirde tam anlamıyla ye- 
niden oluşturmasını zorlaştırır. Ancak kırsaldaki memleketleri- 
ne, oradaki topluluk tapınaklarını desteklemek amacıyla para 
gönderirler ve önemli festivaller için kutsal yolculuğa ev sahip- 
liği yaparlar. Şehirde ya da kasabada çalışırken farklı tanrılara, 
farklı ritüellere sahip, yüksek eğitim görmüş metropol insanla- 
rı da dâhil birçok insanla karşılaşırlar. Dahası, topluluklarının 
geleneksel şemalarına uymayan çalışma tempolarına ayak uy- 
durmak zorunda kalırlar ve kendilerini ve bilhassa çocuklarını, 
halklarının uygulamalarıyla çelişen fakat yukarı doğru hareket- 
lilik umudu sağlayan “bilimsel” eğitimle eğitmeye çalışırlar. 
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Herkese ayak uydurmak adına, şüpheciler hakkında şüphe- 
ci, farklı tanrılara tapanlara karşı hoşgörülüdürler; fakat bunları 
yaparken memleketlerindeki topluluklarının ritüel pratiklerini 
asla reddetmezler. Fakat böyle yapmalarının sonucunun melez 
bir bilinç olması gerekir. En azından Çin kültüründe böyle bir 
bilincin lehine olan uzun süreli bir gelenek süregelmektedir. 
Yaşantılarının farklı yönlerinde insanlar Konfüçyüsçü, Budist 
ve Taocu öğretilere, mantıksal tutarsızlıkları hakkında çok dü- 
şünmeden bağlanabilir. Bunlar, bütün varlıkların kendi irade- 
sine mütemadiyen uyum sağlamasını isteyen, kıskanç tek bir 
tanrının var olduğunu farz eden bir kültürden ziyade, tek tanrılı 
olmayan kültürün esnekliğidir. 


Fakat kişinin diğer çeşitli seçenekler arasından kendi inancı- 
nı seçebilme olasılığının bir diğer sonucu saf dine olan talebin 
artması olabilir. Eğer kişi basitçe grubunun aktardığı çeşitli pra- 
tikleri kabul etmek yerine kendi inancını kendi seçecekse, tutar- 
lı görünen pratikler ve inançlar sistemini seçmek isteyebilir. Bu 
durum, Güney Kore'de yükselişe geçen orta sınıfın ve belli bir 
ölçüye kadar Çin kentlerindeki insanların Hıristiyanlığa (özel- 
likle de Evanjelist Protestan Hıristiyanlığa) duyduğu çekimin 
bir sebebi olabilir. Bu durum ayrıca Tayvan'da ve İslâm'ın katı 
biçimlere doğru hareketlerin olduğu ve Endonezya, Malezya ve 
Çin'in batısında, Budizm ve Taoculuğun reform edilmiş versi- 
yonlarının kabul edilmesinin de sebebi olabilir. Dini pratiklerin 
rasyonelleştirme ve daha evrenselleştirilme suretiyle “modem- 
leştirilmesi” yeni dini hareketliliklerin yaratılmasına yardımcı 
olabilir ve karşılığında misyoner eğilimlere ilham kaynağı ola- 
bilir. Kişinin dini inancını sürdürmesi, inancın kapalı bir top- 
lumda gizlenmesine bağlı olmaz. Diğer insanların da o inancı 
takip etmesinin sağlanmasını gerektirir. Birbirleriyle yeni yol- 
lardan çatışabilecek, geniş kapsamlı dini hareketlerin gelişimi 
için zemin hazırlanır. 


Bu yeni kültürel çalkalanma, geleneksel pratiklerin çeşit- 
li katmanlarının barış içinde birbirinin içine geçtiği senkretik 
(bağdaştırıcı, e.n.), melez pratiklere yol açacak mı? Ya da saflaş- 
muş inançlara bağlı olanlar arasında mezhep mücadelelerine mi 
yol açacak? Böyle soruların yanıtları bağlama oldukça bağlıdır. 
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Dindarlar ve sekülerler arasındaki kültürel sınırların yeniden 
şekillenmesi, farklılıkların uzlaştırılması için çeşitli gelenekler 
tarafından sağlanmış kültürel kaynakların yanında, sosyal ha- 
reketliliğin oranı ve hızı, sosyal ayrışmanın kapsamı ve hızı ve 
kültürel ufkun genişlemesinin âniliği gibi faktörlerin birleşimin- 
ce etkilenecektir. 


Dindarlar ve sekülerler arasındaki sınırların nasıl şekillen- 
dirildiğini, geniş bir siyasal rejim yelpazesi temsil ettikleri için 
seçilmiş üç farklı bağlamda inceleyelim: devletin dini tamamen 
baskılamaya ve kontrol altına almaya çalıştığı Çin, devletin din- 
leri oybirliğiyle seçim yoluyla şirketçi rejimlere dâhil etmeye 
çalıştığı Endonezya ve devletin baskılama ve oybirliğiyle seçim 
yollarının bir karışımını denediği fakat sonunda dinlere liberal 
hoşgörüyle yaklaştığı Tayvan. 


Çin 

Komünistler Çin'de hükümetlerini kurduklarında, (nüfusun en 
az yüzde 80'ini oluşturan) köylüler arasındaki temel toplumsal 
ilişki biçimi, kimliği ataların tapınma ritüelleri yoluyla uzun za- 
mandan beri devam ettirilmiş, Budizm ve Taoculuğun popüler 
versiyonlarıyla güçlendirilmiş geniş aile soyu şeklindeydi. Bu 
durum, güçlü bir modem devlet yaratma projesine büyük bir 
engel teşkil eden “yerellik'e” (localism) bulanmış bir toplum 
oluşmasına yol açtı. Fakat yerel birliği güçlendiren ritüeller ve 
mitlerin yanı sıra insanları geniş bölgesel hatta ulusal ağlarda 
birbirine bağlayan başka dini pratik biçimleri de vardı. Bunun 
bir örneği; Taocu, Budist ve Konfüçyüsçü pratiklerin senkretik 
bir karışımının propagandasını yapan ve Çin'in kuzeyi boyunca 
dalları olan Birlik Yolu'dur (Unity Way; yi guan dao).“ Diğer bir 
örnek ise Çin'in kuzeyi boyunca yerli, Pentakostal-tipi* geniş bir 
Hıristiyanlık ağı geliştiren karizmatik vaiz Ni Tuosheng (“Göz- 


10 David K. Jordan and Daniel L. Overmyer, The Fiying Phoenix: Aspects of Chinese 
Sectarianism in Taiwan, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1986. 


Hamsin yortusuna, yaşamın kutsal olduğuna inanan Hıristiyan topluluklarına 
ait anlamına da gelen bir Hıristiyan ifadesi. (e.n.) 
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cü Nee”) tarafından kurulmuş Hıristiyan “Küçük Sürü”dür 
(Little Flock*).!! Böylesi yerli birlik şekilleri ve kapsamlı bölgesel 
ağlar, güçlü ve hareketli bir devlet kurmayı hedefleyen Komü- 
nist ülkülere engel teşkil ediyordu. ÇHC'nin (Çin Halk Cum- 
huriyeti) komünist hükümetinin bu engellerin üstesinden gel- 
me stratejisi, toplumun tümü üzerinde kendi Marksist-Leninist 
versiyonuna dayandırılacak sıkı bir organizasyon ağı kurmaktı. 
Bu, popüler dini pratiklerin katı şekilde baskılanmasını içeri- 
yordu. Yerel tapınaklar imha edildi, “bâtıl inançlarla” ilgili gele- 
nekler yasaklandı, dini uygulayanlar ortadan kaldırıldı ve dur- 
maksızın bilimsel sosyalizm propagandası yapıldı. Birlik Yolu 
gibi bölgesel dini ağlara metodolojik olarak saldırıldı. Küçük 
Sürü'nün önderi Gözcü Nee hayatının sonuna kadar mahküm 
edildi (1972'de hapiste hayatını kaybetti). Çin anayasasında 
inanç özgürlüğü garanti altına alınsa da izin verilen tek dini 
örgütlenme resmiyette kabul gören, Taoculuk, Budizm, İslâm, 
Katolisizm ve Protestanlık gibi “dünya dinlerinin” merkezle- 
riydi. Bu kabul görmüş dinlerin liderlikleri, Komünist Parti'nin 
Birleşik Cephe Çalışma Birimi tarafından sıkıca kontrol edilen 
vatansever derneklere dâhil edilirdi. Liderlerin kendi dinlerine 
ait halk hareketleri geliştirme izinleri yoktu. 


Ancak 1960Tarda Çin'in liderleri, dini baskılamanın ve kont- 
rol altına almanın ötesine geçti. Hayatına devrime tamamen 
bağlılık yoluyla anlam ve amaç katılacak bir “yeni sosyalist bi- 
rey” yaratmaya çalıştılar. Bu, Başkan Mao'ya “tapınma” (chong- 
bai) ile sonuçlanacak ritüeller ve mitler aracılığıyla başarılacaktı. 
Yeni sosyalist bireyin ailesi ya da arkadaşlarıyla olan tüm parti- 
külarist bağlılıklardan arınması gerekiyordu. Hatta bu bireyin, 
eşit yoldaşlardan oluşan hayâli bir topluluğun iyiliği için kendi 
hayatını feda etmesi gerekiyordu. Kişinin bunun nasıl yapılaca- 
ğını öğrenmesi için Mao Zedong tarafından yazılan kısa, mitik 
hikâyeler olan “sürekli okunan üç yazıyı” ezberlemesi gereki- 
vordu. Bu üc vazıdan biri. kendi havatını devrim voldaslarının 
* Little Flock ibaresi İncil'de geçmektedir (Luke 12:32): “Korkma, ey küçük sürü! 

Çünkü Babanız, egemenliği size vermeyi uygun gördü.” (e.n.) 


11 Daniel H. Bays, “The Growth of Independent Christianity in China, 1900-1937”, 
içinde, Daniel H. Bays (ed.), Christianity in China: From the Eighteenth Century to 
the Present, Stanford, Calif.: Stanford University Press, 1996, s. 307-316. 
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uğruna feda eden, Çin'in dört bir köşesinden selamlanan alçak 
gönüllü bir askerin hikâyesini anlatan “İnsanlara Hizmet Et”, 
ikincisi, Kızıl Ordu'ya hizmet ederken hayatını kaybeden ve 
devrimci beynelmilelliği ortaya koyan Kanadalı Doktor Nor- 
man Bethune'dan bahseden “Norman Bethune Anısına”dır ve 
sonuncusu, yalnızca gelecekte birçok nesil sonra tamamlanacak 
bir göreve başlamaya gönüllü olan bir adamdan bahseden “Dağı 
Yerinden Oynatan Budala Yaşlı Adam”dır.? Bu hikâyeler gerçek 
mitlerdi. Eleştirel olarak tartışılıp analiz edilmelerine gerek yok- 
tu. Bu hikâyeler, (okuma yazma bilmeyen insanlar tarafından 
bile) ezberlenirdi ve tekrar tekrar ezberden okunurdu. Bunlar, 
insanlara hizmet ederken hayatını kaybeden devrimci kahra- 
manların hikâyeleriyle, örneğin günlüğüne “büyük devrim 
lokomotifinde sadece bir vida” olmak istediğini yazan ve bir 
kazada hayatını kaybeden alçakgönüllü bir Çin Halk Kurtuluş 
Ordusu askeri olan Lei Feng'inki gibi hikâyelerle desteklenir- 
di. Bu mesajlar, durmaksızın devam eden siyasi kampanyalar 
aracılığıyla Çin Halkı'nın kimliğine işlenmişti. Bunlardan bazı- 
ları “sınıf düşmanlarının” çığırtkan güruhların karşısına çıka- 
rıldığı ve Halk arasından tam anlamıyla dışlandıkları mücadele 
ritüelleriydi. Halk (renmin), “sınıf düşmanları” hariç Çin'deki 
bütün insanlardan oluşuyordu ve 1966'da başlayan Kültür 
Devrimi'nin mantığına göre kişinin ait olduğu sınıf, sadece sos- 
yoekonomik kökenle değil ayrıca kişinin ahlâki tutumuyla da 
belirleniyordu. Kusursuz komünist kimliklere sahip üst düzey 
siyasi liderler bile (Liu Shaogi ve Deng Xiaoping gibi) “sınıf düş- 
manları” olarak etiketlenebiliyordu, çünkü sonuçta “kapitalist 
yolu” seçmişlerdi. Kimin halka dâhil olup olmadığını verme ka- 
rarı nihayetinde “Kalbimizde Işıldayan Büyük Güneş” Mao'nun 
kendisine aitti. 


Mücadele ritüellerinin yanı sıra, insanların geçmişin acılı- 
ğıyla karşılaştırıldığında işlerin şimdi ne kadar tatlı da olduğu 
hakkında hikâyeler anlattığı, Mao'yu öven şarkıların söylendiği 


ve hatta başkana “bağlılık dansının” edildiği “masumiyet sere- 
monileri” olarak adlandırdığım etkinlikler de mevcuttu. Böyle 


12 Richard Madsen, Morality and Power in a Chinese Village, Berkeley: University of 
California Press, 1984. 
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yaparak, Çin Halkı, bu dünyada onları ayıran tüm şeylere rağ- 
men ortak bir yüce birliği ritüelsel olarak onaylıyordu. 5 


Bunu “din” olarak adlandırabilir miyiz? Roma imparatorla- 
rı kültüne karşı isyan eden Hıristiyanlığın varisi olan batılı din 
anlayışı, böylesi bir adlandırma yapmaktan geri durur. Fakat 
başkan Mao kültü standart, seküler modem teorinin poziti- 
vist kategorileri açısından hiçbir anlam ifade etmez. Ritüelleri, 
mitleri ve aşkınlığı anlamlandırmaya çalışan din sosyolojisinin 
kategorileri açısından yorumlanmaya, açıklanmaya muhtaçtır. 
Yani karşılaştırmalı sosyolojik bir bakış açısına göre, İmparator 
Nero kültüne ne kadar din denilebilirse, “yeni sosyalist birey” 
yaratma projesiyle birlikte başkan Mao kültünün de en azından 
o kadar din olduğu söylenebilir. Başkan Mao kültünün yük- 
selişi ve düşüşü ile Roma imparatorları kültünün yükselişi ve 
düşüşü arasında benzerlik kurmak faydalı bile olabilir. Her ikisi 
de, birçok tanrının panteonuyla parçalara ayrılmış alanların 
birleştirilmesine yönelik girişimlerdi. Her ikisi de bunu, em- 
peryal devletlerin liderlerinin kutsallaştırılmasıyla başarmaya 
çalıştılar. Sonuç olarak her ikisi de güç zehirlenmesi, zalimlik ve 
kutsallığın vücut bulmuş hâli olması gereken yöneticilerin nihai 
dar görüşlülüğü ve gerileyişiyle saçmalığa dönüştü. Bu emper- 
yal kültlerin çöküşlerinin sonuçları arasında da benzerlikler bu- 
lunuyor. Roma'da imparatorluk kültünün çöküşü imparatorlu- 
gun kısmen “sekülerleşmesine” neden oldu. Konstantin kendini 
kutsallaştırmadı, imparatora başkaldırı sırasında verdiği şehit- 
leri olan, devletin yeni dini Hıristiyanlığın koruyucusu yalnızca 
kutsallık iddiasında bulunabilirdi. Fakat İmparatorluğun birçok 
kısmında Hıristiyan inanç, aileler ve köylerin dünyevi sosyal 
kumaşına işlemiş, yerel kültler ve ritüeller üzerine bindirilmişti 
ve sonuçta arınma ve reform çağrılarını harekete geçirdi. 


Mao'dan sonra Çin'in hikâyesi aşağı yukarı aynı senaryoyu 
izlemiştir. Siyasi entrikalar, Mao ve diğer üst düzey liderler ara- 
sındaki iç çatışma, Kültür Devrimi'ni bir kaos sarmalına soktu. 
Milyonlarca Mao fanatiğinin inancı tamamıyla parçalara ayrıldı. 
Yeni sosyalist birey yaratma çabaları adına Maocu devlet topluluk 


13 a.g.m. 


bilincine yalnızca ince bir cila uyguladı. Özellikle kırsalda yaşayan 
insanlar bazen Budist sutraları ezberden söyledikleri gibi, slogan- 
ları da ex opere operato' iyi şans getirmesi için anlaşılmasına gerek 
olmayan tesirli efsunlar gibi ezberden söylemeyi öğrendi. Diğer 
geleneksel dini ritüeller bir köşeye bırakıldı, fakat unutulmadı, 
çoğu Çin tanrısı şehitlik talep eden kıskanç tanrılar değildir. Ma- 
oculuk senkretik, melez bir bilinç oluşturmuştu. 


Mao öldükten sonra, kendine yakın kişilerden oluşan züm- 
resi devrildi, güç Mao'nun bir zamanlar kapitalist yolcu diye 
kınadığı Deng Xiapoping tarafından ele geçirildi. Deng “reform 
ve açılma” ilânında bulundu. Bunların amacı Maoist dönemin 
amaçladığı büyük birliğin (da tong) aksine “küçük refah” (xiao 
kang) toplumu yaratmaktı. Konfüçyüsçü düzenin bir parçası 
olan Ritler Klasiği, “küçük refahı” aile, arkadaşlar ve komşu- 
larla ilgilenerek gerçekleştirilen dünyevi huzur hayatını, ahlâki 
yozlaşma olarak tanımlamıştı.“ Bu, Büyük Tao'nun bir zamanlar 
kaybetmiş olduğu şeydi. Deng Xiaoping reformları sekülerleşme 
umudu olarak adlandırılabilir. Yeni rejim, herkes için rahat yaşam 
standartları sağlayabilme becerisine bağlı olarak meşrülaşacaktı. 
Nihai lider Deng Xiaoping kutsalın muazzam gücünü değil yal- 
nızca yetenekli bir siyasetçinin ve ekonomik yöneticinin pratik 
bilgisini taşıdığını iddia ediyordu. Çin Komünist Partisi'nin yö- 
netimi artık en azından kısmen sekülerdi. 


Deng Xiaoping'in reformları 1980Terde başladı ancak ulusu 
birleştirecek kültün yerine konulacak bir kült yoktu. Bu boşlu- 
gun içine Çin'in eskimiş politeizminin modem versiyonları dol- 
du. Deng Xiaoping'in reformlarından sonra, artık o panteonda 
bulunan çeşitli dini güçler yeni şekillerde bir araya gelmeye 
başladı. Çin toplumu daha gözenekli hâle gelirken milyonlarca 
çiftçi iş aramak için kente göç etti. Fakat birçoğu kentte kalıcı 


Dini törene katılma ediminin gerçekten de vaat edilen faydayı sağladığı anla- 
mına gelen teolojik bir deyim. Örneğin vaftiz gerçekten de ve sözcük anlamıyla 
kişinin günahlarını temizler. (e.n.) 


14 Hanlong Lu, “To Be Relatively Comfortable in an Egalitarian Society”, içinde, 
Deborah S. Davis (ed.), The Consumer Revolution in Urban China, Berkeley: Uni- 
versity of California Press, 2000, s. 124-141. 


376 


olarak oturacak yer bulamadı, kentlerdeki sağlık ve refah ku- 
rumlarına erişim sağlayamadı ve kırdaki topluluklarına geri 
dönüp sosyal ve moral destek için ailelerine bağlanmak zorun- 
da kaldı (tıpkı bu ailelerin ekonomik destek için göçmen işçilere 
bağlı oldukları gibi). Karşılıklı desteğin yükümlülükleri, ritüel- 
ler ve mitlerle ifade edilir. 


Bununla birlikte inanç koşulları değişiyor ve bunun bir sonu- 
cu dini pratiklerin terk edilmesidir. O zamanlar bile bu terk ediş 
genellikle yalnızca kısmiydi. Kentte kalırken birçok göçmen 
işçinin dini ritüellere katılma isteği, iyi şans arayanlar dışında, 
çok azdı. Ancak eve döndüklerinde atalarına ait bir tapınağın 
inşâ edilmesine katkıda bulunabiliyor ve topluluk festivallerin- 
de yer alabiliyorlardı. 


Ancak yeni inanç koşullarının başka bir sonucu da aile ve ye- 
relliği aşan görüler tarafından yönlendirilen yeni dini hareket- 
lere açıklık olabilir. Beyaz Lotus hareketi gibi sözde mezhepsel 
hareketlerin modern öncesi Çin tarihinde öncülleri vardı. Gü- 
nümüzde küreselleşmiş iletişim yardimıyla, bu hareketler yeni 
biçimler ve yeni güçler kazanır. 


Yeni dini hareketlerin bir bölümü, geleneksel Çin kozmolo- 
jisinde evreni saran ilk (primordial) enerjinin uyandırılması ve 
yönlendirilmesini içeren “çigong”a dayanan fiziksel iyileşme, 
ahlâki reform arayışını içerir. Bu çigong uygulamasının en kötü 
nam salmış olanı, böyle uygulamaları açıklamak ve yönlendir- 
mek için Taocu ve Budist fikirlere dayanan ayrıntılı bir ideoloji 
geliştiren Falun Gong (“dharma tekerleği”) uygulamasıydı. Fa- 
kat hem kırsal hem de kentsel çevrede popüler olan xianggong 
(“koku uygulaması”) ve zhonggong (“orta uygulama”) dâhil 
birçok farklı biçim de vardı. Ruhsal uygulamaların bu biçimleri 
yerel birlik topluluklarını aşar. İnsanları Çin boyunca bağlayan 
kollara ayrılan bireysel ağlar yoluyla yayılır ve hatta küresel 
düzeyde yayılma gösterir. İyi bilindiği gibi Çin hükümeti böyle 
geniş çaplı dini örgütleri tehditkâr bulmaktadır ve onları acı- 
masızca bastırmaya çalışmaktadır. Buna rağmen bazı hareketler 
küreselleşmiştir. Sürgündeki barınaklarından Falun Gong lider- 
leri, modern medyanın kullanımı yoluyla mesajlarını yayıyor ve 
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takipçi kazanıyor. Mesaj gittikçe kutuplaştırıcı ve apokaliptik 
bir hal alıyor: Çin rejimi kaçınılmaz olarak yok edilmesi gereken 
şeytani bir rejimdir.” 


Yerleşik olmayan dini hareketin başka bir örneği de, Çin'de 
(özellikle kırsal kesimlerde) çoğunlukla Pentakostal olan Evan- 
jelist Hıristiyanlığın yayılmasıdır. Hükümet bu konu hakkında 
sistematik araştırmaları yasakladığından dolayı Hıristiyanlığın 
yayılımıyla ilgili doğru istatistiklere ulaşmak zordur. Fakat gö- 
rünen o ki son otuz yılda Hıristiyanların sayısı bir milyondan 
azken elli milyonun üzerine çıkmıştır. Bazı gözlemciler (çoğu 
Evanjelist kiliselerle ilişkili olan), Hıristiyan nüfusunun yüz mil- 
yonun üzerine çıktığını iddia ediyor." 


Dini mayanın çoğu, Çin nüfusunun yüzde 60'ına ev sahipliği 
yapan kırsalda bulunur. Fakat kentsel nüfus arasında da yeni 
takipçiler görülüyor. Her şeyden öte Falun Gong ana olarak orta 
yaşlı kent sakinlerini kendine çekiyor. Kent insanları arasında 
çoğunlukla kent yaşamının getirdiği bağımlılıkların üstesinden 
gelme çabası olarak kendini gösteren Budist meditasyonların 
çeşitli biçimleri moda hâline geliyor. Entelektüeller arasında, 
hiçbir kurumsal bağlılığa gerek duyulmadan, Hıristiyan teolo- 
jisinin çalışılması yoluyla, nihai anlam arayışıyla “kültürel Hı- 
ristiyanlığa” duyulan yenilenmiş bir ilgi bulunuyor. Ve başlıca 
üniversitelerin kampüslerinde kayıt dışı (ve bu yüzden resmi 
olarak yasadışı) bir dizi hareketli “ev kiliseleri” bulunuyor.” 


Bu sebeplerden ötürü Mao sonrası Çin toplumu ve kültürü, 
(internet ve cep telefonları gibi modern medya aracılığıyla ileti- 
len) modem sembollerin, çoktanrılı mitlerin ve sosyal olarak yer- 
leşmiş ritüellerin melez bir karışımı olan dindarlıkla çalkalan- 
maktadır. Bu melez dini karışım, tutarsız ve devlet sosyalizmi ile 
küresel pazar ekonomisinin ad hoc bir birleşimi olan mevcut Çin 
ekonomisini yansıtıyor; çok az mantıksal anlam oluşturan, fakat 


15 David Palmer, Oigong Fever, New York: Columbia University Press, 2008. 


16 Yulianrong, “Religious Demography and House Churches 2008”, alıntılandığı 
yer, Compass Direct News Service, 3 Temmuz 2009. Daha ileri hesaplamalar için 
bkz: David Aikman, Jesus in Beijing, Washington, D.C.: 2003. 


17 Fenggang Yang, “The Red, Black, and Grey Markets of Religionin China”, Soci- 
ological Quarterly, Cilt: 47, Şubat 2006, s. 93-122. 
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içinde bulunulan anda ekonomik gelişmeyle siyasal istikrar sağ- 
lamada işe yarıyor görünen tutarsız parçaların bir karışımı. 


Otoriter bir hükümet, sosyal ve ekonomik güçlerin karışımın- 
dan oluşan istikrarsızlık durumuna istikrar dayatmaya çalışır. 
Böylesi bir yönetimi devam ettirmek için Çinli imparatorların 
zamarında sahip olduğu ve günümüzde Papanın hâlâ sahip 
olduğu gerçek ve sahte din arasındaki ayırımı yapanın mutlak 
yetkisini, yani dini feraset yetkisini elinde bulundurduğunu id- 
dia eder. Bu yüzden Çin Komünist Partisi Propaganda Dairesi 
2008'de gerçek ve sahte din arasındaki ayrım hakkında bir video 
yayınladı. Budizm, Taoculuk, Katolisizm, Protestanlık ve İslâm 
gibi dinler (en azından hükümet denetimi ve gözetimi kabul et- 
tikleri kadarıyla), toplumsal uyumu teşvik ettikleri ve modem 
bilime saygı duydukları için gerçek dinler olarak ilân edildi. Fa- 
lun Gong bu ikisini de yapmadığı için sahte olarak ilân edildi." 
Çin'in yönetici seçkinlerinin, Komünist Parti'nin Falung Gong'u 
yok etmek için bir kampanya başlattığı 1999 yılında, partinin 
aşırı tepki verdiği sonucuna vardıkları belirtiliyor fakat parti 
yanıldığını itiraf edemiyor, çünkü bu'onun kusursuzluk mitini 
ortadan kaldıracaktır. 


Şu sıralar yerli dini gruplar ve yerli yetkililer vaatler üzerinde 
çalışıyor ve devletle toplum arasındaki sürtüşmeyi mâkul düze- 
ye çekmek için uygun kurgulaf inşâ ediyor. “Yeraltı” Hıristiyan 
toplulukları sade görünümlü büyük kiliseler inşâ ediyor ve buna 
genelde (yetkililer yeterince rüşvet aldıkları sürece) müsamaha 
gösteriliyor. Ancak bu kiliseler, hükümet güç gösterisi yapmaya 
karar verdiğinde bazen yıkıma maruz bırakılıyor. Yerel tapınak- 
lar dini ritüelleri tamamıyla yerine getirmeye devam ettiklerin- 
de bile “maddi olmayan kültür mirasını” barındırmaları için 
“müze” olarak yeniden adlandırılıyor. 


18 Bkz: http//www.kaiwind.com. 

19 Gao Bingzhong and Ma Qiang, “From Grass-root Association to Civil Society: 
A Close Look at the Organization of a Temple Fair”, içinde, Fenggang Yang, 
Graeme Lang(ed.), Social Scientific Studies of Religion in China, Leiden: Brill, 2011, 
s. 195-226. 
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Endonezya 


Birleşik Devletler General Suharto'nun antikomünist diktatör- 
lüğünü destekleyerek 1965'ten sonra Endonezya'nın duruşunu 
tarafsızlıktan kalıcı batı yanlısı bir tutuma çevirdi. Suharto reji- 
mi altında Endonezya'nın geniş takımadalarının dinsel çeşitlili- 
ği (yüzde 88'i farklı mezheplere bağlı Müslümanlardan oluşan 
ve çok çeşitli halk dinlerinin uygulayıcılarının yanı sıra önemli 
Hıristiyan, Hindu ve Budist nüfusundan oluşmak üzere), kabul 
görmüş çeşitli dinlerin birbirlerinin sınırlarını çiğnemelerini 
engellerken aynı zamanda bunları hükümet patronajına bağlı 
tutan ulusal Pancasila ideolojisine dayanan otoriter bir siyasi 
yapıyla tepeden tımağa kontrol altındaydı. Endonezya'nın bazı 
yerlerinde dini bağlılıklar etnik ya da bölgesel bağlılıklarla iç içe 
geçmiştir. Kişiye dini kimliği doğumunda atfedilir ve dini ritü- 
eller ve pratikler kişinin aile ya da yerel toplulukla olan bağları- 
na kutsallık kazandırır. Bu atfedilen kimlikler Suharto rejiminin 
her dini grubu kendi yerinde tutma politikasıyla sağlamlaştırıl- 
mıştır. Birleşik Devletler Endonezya'da siyasi istikrarı devam et- 
tirmeye istekli olarak, “çeşitlilik içinde birliği” sağlamak için bu 
tepeden tabana çabayı benimsemiştir.” 


Küresel güçlerin değişen dengeleri, Endonezya'nın, çeşitli 
dini topluluklarını bir diktatörlük rejimi altında birleştirme sis- 
temini bırakmasına yol açmıştır. 1980'den itibaren Endonezya 
Müslümanlarının küresel İslâmi hareketlerle artan bağları, re- 
form ve uyanış hareketlerine yol açmıştır. Bunun bir yan etkisi 
Suharto diktatörlüğüne direnişine alan oluşturmasıydı. Suharto 
diktatörlüğü 1998'de (Asya ekonomik krizinin ardından IMF'nin 
Endonezya'nın ekonomisinde yapmasını talep ettiği “yapısal 
ayarlamaların” sebep olduğu ekonomik zorlukların yol açtığı 
halkın öfkesinin bir kurbanı olarak) çöktükten sonra etnik ve 
dini gerilimler tırmanmaya başladı. Yirmi birinci yüzyılın ilk beş 
yılında, Cava'da Çinlilere karşı acımasız soykırım uygulandı ve 
Ambon ve Açe'de Hıristiyan ve Müslüman topluluklar arasın- 
da şiddetli çatışmalar yaşandı. Fakat o zamandan bu yana hem 
siyasi hem de dini arabuluculuk çabaları barışı korumaktadır. 


20 Douglas E. Ramage, Politics in Indonesia: Democracy, Islam, and the Ideology of To- 
lerance, London: Routledge, 1995. 
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Din yerel ve etnik kimlikleri sağlamlaştırmasına rağmen 
Endonezya'daki inananlar, yerli geleneklere olağan bağlılıklar 
hakkında memnuniyetsizlikleri arttıran ve inananları evren- 
sel gerçeğin anlaşılmasını daha sistematik bir şekilde aramaya 
teşvik eden küresel dini yenilenme hareketleri tarafından etki- 
lenmeye başlıyor. Bu yüzden bazı Endonezyalı Müslümanlar 
küresel İslâmcı hareketlerden, Hıristiyanlar küresel misyoner 
hareketlerden ve Budistler de uluslararası uyanış hareketlerin- 
den etkileniyor. 


Bu durum kendi özel tanrı anlayışlarını yaymak için artık 
evrensel görevler alma hevesiyle dolu gruplar arasında daha 
da şiddetli çatışmalara potansiyel yaratıyor. Örneğin bazı Hı- 
ristiyan gruplar (dünya etrafındaki Hıristiyanların ağlarıyla), 
Müslümanları kazanmaya çalışarak yeni bir enerji ediniyorlar 
ve Müslümanlar da (küresel İslâmcı hareketlerle) Hıristiyanlı- 
gın hâkim olduğu alanlarda yayılma olasılığıyla coşku duyuyor. 
Aynı zamanda, Doktor Sumartono tarafından 1991'de kurulan, 
Müslüman, Hıristiyan, Hindu, Budist ve Konfüçyüsçü ağları ku- 
ran ve katılımcılara farklı geleneklerin tarihi, teolojisi ve ahlâk 
ilkelerinin tanıtıldığı seminerler düzenleyen Dian İnterfidei gibi 
ekümenik karşı hareketler de doğmuştur. Bütün bunların ama- 
cı Sumartono'nun “dinlerarası insan” adını verdiği, bir inanç 
geleneğini diğeri için terk etmeyecek fakat isteyerek dindar bir 
dünya vatandaşı olacak yeni bir tür insan yaratmaktır.” 


Bu uzlaşmacı ve arabulucu çabalar tek bir gerçeğe kalıcı bir 
adanmışlıktan ziyade melez bir dindarlık şekli üretmeye yarar. 
Böyle bir melezlik, çok farklı ekonomik gelişmişlik düzeyiyle iç 
içe geçen böylesi çeşitli topluluklar barındıran takımadalarda 
kamusal ahlâk düzeninin kurulması için muhtemelen en erişi- 
lebilir yoldur. 


Tayvan 
1949'da iç savaşta yenilgiye uğratıldığında ve Çin Cumhuriye- 
ti (ÇC) tüm hükümetini Tayvan'a taşıdığında Çin Ulusal Partisi 


21 Clare B. Fischer, “Democratic Civility: Interfi dei and the Work of Social Har- 
mony in Indonesia”, University of California Pacific Rim Research Project, 2004. 
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(KMT), düşman bir nüfusu kontrol altında tutma güçlüğüyle yüz 
yüze kalmıştır. KMT Çin egemenliğine geri döndükten sonra 
eski Japon sömürgesinin kontrolünü eline almıştı. Başlarda yeni 
hükümetlerinin gelişini memnuniyetle karşılamalarına rağmen, 
Tayvan halkı çok geçmeden KMT'nin yozlaşmışlığı ve kabiliyet- 
sizliğine öfkeyle doldu. KMT yönetimine karşı, 28 Şubat 1947'de 
patlak veren yaygın protestolara karşılık hükümet, Tayvan'ın on 
binlerce yerli seçkinini öldürdü ve tutukladı. Bu “Beyaz terör” 
19501er boyunca devam etti. 


KMT'nin o zamanlar kontrol etmeye çalıştığı toplum ço- 
gunlukla, tarım köylerindeki geniş ailelerden oluşan bir tarım 
toplumuydu. Böyle köylerde topluluk yaşamının ana kaynağı, 
tanrıları ve ritüelleriyle belirli topluluklarda üyelik yükümlü- 
lüklerinin kutlandığı yerel tapınaklardı. Çin topraklarındaki 
rakibi Çin Komünist Partisi'nin aksine KMT yerel dini pratikleri 
ortadan kaldırmaya çalışmadı. Fakat onları zayıflatmaya çalıştı. 
Örneğin yerel festivallerin kapsamını “halk kurban törenlerinde 
sadeliği arttırmak adına” sınırladı. Aynı zamanda yerel tapınak- 
ların liderlerinin oybirliğiyle seçilmesini sağlamak için çeşitli 
kayırma şekilleri geliştirdi. Bu, KMT'nin kontrol ajandasına 
uygun olan parçalı dini bir coğrafya yarattı. Yerel tapınaklar 
hükümeti zorlayacak şekillerde bir bütünlük kuramadı.” 


KMT, Birlik Yolu (yi guan dao) gibi Tayvan'ın birliğini isteyen 
(pan-Tayvanist) tüm dini hareketleri baskıladı. KMT, Çin Halk 
Cumhuriyeti Budist Derneği gibi bütün ulusal dini kuruluşlar 
üzerinde sıkı bir kontrol kurdu ve bu Çin dinlerinin eğitimli seç- 
kinleri cezbedebilecek, doktrinlerinin sofistike yorumlarını ge- 
liştirecek eğitim ve araştırma dernekleri kurmalarını engelledi. 
Hıristiyanlık büyük bir istisnaydı. Çünkü Çin Cumhuriyeti'nin 
Soğuk Savaşın ilk aşamalarındaki ana Amerikan destekçilerinin 
bazıları eski Çin Hıristiyan misyonerleriydi ve Amerikan ide- 
olojisi Amerika Birleşik Devletleri'ni “tanrının himayesindeki 
ulus” olarak gördüğü için Çin Cumhuriyeti Hıristiyanlığı bas- 
kılamayı göze alamazdı. Protestan ve Katolik misyonerlerin 


22 PaulKatz, "Religion and the State in Post-War Taiwan”, içinde, Daniel L. Over- 
meyer (ed.), Religion in China Today, Cambridge: Cambridge University Press, 
2003, s. 93-97. 
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büyük üniversiteler kurmalarına ve özellikle de gıda ve ilaç ko- 
nusunda Amerikan yabancı yardımının aracısı olmalarına izin 
verdi. Hıristiyan misyonerlerinin çoğu Çin topraklarından çıka- 
rılmıştı. Yerli nüfus arasında yaygın olan Tayvanca'dan ziyade 
Çin'in tamamının resmi dili olan Mandarin dilini konuşuyorlar- 
dı. Genelde KMT hükümetiyle işbirliğine dayalı ilişkileri vardı 
ve KMT'nin yönetimini tehdit etmiyorlardı. 


Bu oybirliğiyle seçme ve baskılama melezi olan programda 
kaçınılmaz olarak çatlaklar vardı. Birlik Yolu gibi Tayvan'ın bir- 
liğini savunan hareketler yeraltına indi ve hükümet baskısına 
rağmen gelişmeye devam etti. Başına buyruk Budist liderler 
gözden uzak yerlerde ve hükümetin denetiminin ötesinde yeni 
örgütlerin çekirdeğini oluşturdu. Japon sömürgesi boyunca 
Tayvan'da derinlere kök salmış olan Tayvan Presbiteryen kili- 
sesi gibi Hıristiyan gruplar, “özgürleşme teolojisinin” Tayvanlı 
biçimi de dâhil yerli Tayvanlı olma bilincinin önemli kaynakları 
olmalarına rağmen, Hıristiyan kiliselerine sunulan korumadan 
faydalandılar. Dini pratiğin yeni biçimleri ve dini kimliğin yeni 
araçlarına olan bu açıklıklar KMT'nin ötoriter yapıları parçalan- 
maya başladığında önemli hâle gelecekti. 


Parçalanma, hem yerel hem de küresel etmenler sonucun- 
da 19701erde başladı. Tayvan'ın diktatörü Çan Kay Şek 1975'te 
öldü. Bu süre zarfında Tayvan, tarım toplumundan ağırlık- 
lı olarak kentli sanayi toplumuna dönüşmeye başlıyordu. 
Tayvan'ın kilit hamisi Birleşik Devletler, ÇHC ile yakınlaşmaya 
başlıyordu ve diplomatik ilişkilerinin rotasını Tayvan'daki Çin 
Cumhuriyeti'nden, Çin'deki Çin Halk Cumhuriyeti'ne doğru 
çevirdi. KMT tekelindeki hükümete karşı bir muhalefet geliş- 
meye başladı ve önceki yılların zora dayalı taktikleri kullanı- 
larak tamamen baskılanamadı. Nihayetinde 1987'de Çan Kay 
Şek'in oğlu Chiang Ching Kuo'nun KMT hükümeti, otokratik 
yönetimi haklı çıkarmaya hizmet eden sıkıyönetimi kaldırdı. 
Çok partili seçimlerin ve Tayvan'ın orta sınıfının gönüllü der- 
nekleri tarafından hâkim olunan canlı bir sivil toplumun gelişi- 
minin yolu açıldı. 


Dini hareketlerin modemleştirilmesi, bu sivil toplum anaya- 
sasında çok önemli bir rol oynadı. 1970'ler boyunca, KMT'nin 
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radar ekranı altında, bu dünyayı iyileştirmek adına evrensel 
bir müşfik dini eylem görüşü propagandası toplumsal açıdan 
birbirine geçmiş Budist hareketlerle gelişmeye başlamıştır. Sı- 
kıyönetimin sona ermesiyle bu hareketlerin bazıları, toplumsal 
ilişkilenmenin yeni biçimlerine hevesli olan orta sınıf arasında 
üye patlaması yaşadı. Bunlardan özellikle önemli olanları; Tzu 
Chi (Budist Müşfik Yardım Demeği), Buda'nın Işık Dağı ve 
Dharma Davulu Dağı'dır. Bu derneklerin özünde monastic (ma- 
nastır hayatına özgü, ç.n.) topluluklar yatmasına rağmen geniş 
yayılım gösteren örgütler kurdular ve mesajlarını yaymak için 
modem medyayı çok yönlü şekilde kullandılar. Birçoğu par- 
tizan siyasette yer almamasına rağmen demokrasiye geçişte 
önemli bir siyasi rol oynadılar. Sivil toplumun sivri kenarları- 
nı yumuşattılar ve demokrasiyi mümkün kılan sivil değerlerin 
beslenmesine yardımcı oldular.” 


Bu Budist organizasyonlar küresel olarak yayılmacıdırlar. 
1990Tara kadar dünya çevresinde kollar geliştirmeye başlamış- 
lardı. Hayırseverlik ve eğitim faaliyetlerini Doğu ve Güneydoğu 
Asya'da (Tzu chi, ÇHC ve Kuzey Kore dâhil) ve daha az fakat 
yine de önemli bir seviyede Avrupa'da ve Amerika kıtasında 
hatta Orta Doğu ve Afrika'da bile yürütürler. Böyle yerlerin 
çoğunda, yerel Tayvan diasporasından çekilmiş, sıradan, adan- 
mış kimselerden oluşan topluluk kolları kurarlar. Evrensel bir 
barış ve sevgi dini vaazı verseler de bunu Tayvan vurgusuyla 
yaparlar. Dünyanın geri kalanına diplomatik açıdan izole ol- 
muş Tayvan'ın en iyi özelliklerinin gösterilmesinin önemli bir 
yoludurlar ve böylece Tayvan'ın “yumuşak gücünü” yaymada 
önemli bir rol oynarlar. 


Tayvan dinlerinin bu küreselleşmesinin en azından dolaylı 
olarak bile Tayvan milliyetçiliğinin gelişimiyle bağlantılı olma- 
sının bir emaresi, Hıristiyan kiliselerinin kaderidir. Toplumsal 
olarak bağlantılı, Budist orta sınıfın ve bir dereceye kadar Tao- 
cu grupların patlama gösterdiği zamanda birçok Hıristiyan ki- 
lisesi, öteden beri Tayvan milliyetçiliğiyle ilişkilendirilmiş olan 


23 Richard Madsen, Democracy's Dharma: Religious Renaissance and Political Develop- 
ment in Taiwan, Berkeley: University of California Press, 2007. 
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Tayvan Presbiteryen Kilisesi istisnası hariç, üyelik sayısında ve 
canlılığında azalma yaşamıştır. Hıristiyan kiliseleri muhteme- 
len Soğuk Savaş sırasında KMT hükümeti ve Birleşik Devletler 
arasındaki ilişkiden, önceden özel ayrıcalıklar kazandıkları için 
kesin olarak düşüşe geçmiştir.” 


Modeller 


Charles Taylor'ın Kuzey Atlantik dünyasına “seküler çağın” 
gelişini anlama çerçevesi, Asya modemitesinde dinin yerini 
anlamada yararlı bir ilk taslak sunar. Modem Asya ülkelerinin 
seküler devletleri vardır, fakat bazı devletlerin dini yok etme ça- 
balarına rağmen hâlâ dini toplumlara sahiptirler. İnancın yeni 
kültürel şartları dine modem öncesi zamanlarda sahip olduğun- 
dan farklı bir değer verir. 


Bu çerçeve yalnızca bir ilk taslaktır. Batıya seküler bir yüz 
gösterirken, çoğu Asya devletinde yalnızca dini sanı olarak ta- 
nımlanabilecek durum mevcuttur. Bu durum Mao yönetimi ve 
daha az seviyeye kadar Mao'nun haleflerinin yönetimi altındaki 
Çin devleti için bile geçerlidir. Suharto yönetimi altındaki 
Endonezya devleti, Endonezya'nın büyük dinlerini kapsaması 
gereken kutsal bir şemsiyenin koruyucusuydu. Tayvan devleti 
demokratikleşmeyle birlikte seküler bir dönüş yaşamıştır fakat 
kamusal istikrarı ve uluslararası tanınmayı sağlamada hâlâ dine 
sırtını yaslar. 


Bu Asya toplumlarındaki birçok insan, dini pratiklerine de- 
vam etmesine rağmen bu, çoğu Batılı toplumunkinden farklı 
bir dindir. İnançtan ziyade bir ritüel ve mit meselesidir ve yerel 
toplulukların toplumsal, ekonomik ve siyasi yaşantısına derin 
bir şekilde yerleşmiştir. Din, Taylor'ın Batıda algıladığı gibi ka- 
musal pratikten bireysel inanç düzeyine geçmemiştir. 


Sonunda, sosyal hareketlilik ve küresel iletişim çağında da 
olsa, Asya dinleri yeni kültürel inanç koşuları altında uygulanır, 
her nasılsa sonuç Taylor'ın Kuzey Atlantik dünyasında tanımla- 
dığından farklıdır. Orada modern bireyler, bir “içkin çerçeve” 


24 ag.m. 
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ya da bir “aşkın çerçeve” yoluyla varlığı anlamlandırma arasın- 
da katı bir tercihle temsil edilir. Çin dâhil birçok Asyalı toplum- 
da, içkin ve aşkın olma durumu çeşitli melez kombinasyonlarla 
birbirine karışmıştır. Senkretizmin (bağdaştırmacılık, e.n.) kap- 
samlı geleneklerine uygun olarak birçok kişi, aynı anda birçok 
şeye inanıyor ve birçok şeyi pratik ediyor. Fakat inancın modem 
koşulları bazı inananları da dini pratiklerin bazı saflaştırılmış 
biçimlerine inanmaya itiyor. Bu durum, Taylor'ın tanımladığı 
gibi Reform döneminde Avrupa'da yaşananlara benzer. İstik- 
rarsız Asya toplumlarında meydana geldiği zaman en azından 
barışı, tahmin edilebilirliği ve düzeni sevenler için illâ iyi bir du- 
rum olmayabilir. l 


Bir pratiğin saflaştırılması genelde yerel geleneklerin eksen 
çağı köklerini kapsama çabası içerir.” Budistler, Taocu, Müs- 
lüman ve Hıristiyanlar dini pratiklerinin saflaştırılmış versiyo- 
nunu ararlar. Bu, geleneğin ve yerel topluluklara tikelci bağlı- 
lıklarla dini yerleştiren tüm bu pratiklerin eklemlenmesinin 
reddedilmesi anlamına gelir. Ritüellerin ex opere operato değil 
ifade ettikleri içsel inançlar gücünde etkili oldukları varsayılır. 
Dini pratik, evrensel bağlılıklar talep eden idealleri aşarak kişi- 
sel bir dünya inancı olan dini inanca dönüşür. 


Bu saflaştırılmış inançlar, topluluğa işlemiş eski pratiklere 
paralel hâlde gelişir fakat sıklıkla bu pratiklerin devamı olduk- 
larını iddia eder. Genelde küresel dini hareketler yoluyla ilham 
alır ve enerji kazanırlar. En azından sıradan insanlar tarafından 
sahiplenildiklerinde, bu inanç biçimleri asla tamamen evrensel 
değildirler. Kimsenin bir bireyin inançlarının değerini hafife 
alamadığı inanç koşulları altında dine inananlar inançlarının 
doğru yolda olduğuna dair işaretler görmeye can atarlar. Kendi 
inanç şekillerinin doğru yolda olduğunu anlamanın önemli 
bir işareti bu inançların yayılmasıdır. Bu sebeple, bu yeni 
evrenselleştirici hareketlerin hepsinde güçlü bir misyonerlik 
dürtüsü vardır. 


25 Eksen çağı (arial age) terimi Karl Jaspers tarafından, İsrail, Yunanistan, Hindis- 
tan ve Çin'de evrensel olarak aşkın bir gerçeklik görüşü yaratılan MÖ ilk binli 
yıllara karşılık gelecek şekilde dile kazandınlmıştır. Kari Jaspers, The Origin and 
Goal of History, New Haven, Conn.: Yale University Press, 1953. 
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Böyle inançların bağımsız toplumsal hareketleri teşvik ede- 
ceği korkusuyla çoğu Asya hükümeti, bu yeni evrenselleştirici 
inançların ilerlemesini engellemek ve katı bir şekilde sınırlar 
içinde kalmalarını sağlamak için baskılama ve oybirliğiyle se- 
çim yöntemlerinin bir birleşimini kullanmıştır. Böyle siyasi ya- 
pıların soğuk savaştan sonra çökmesi bu küreselleşen inançlara 
yeni bir ivme kazandırmıştır. Bu inançlar en azından kısmen, bir 
zamanlar yasaklı meyve oldukları için çekiciydiler. Bir zaman- 
lar dinlerin evrenselleşmesini ve misyoner faaliyetleri belirli bir 
yerle sınırlayan engellerin ortadan kalkmasıyla artık ruhlar için 
küresel bir kapışma vardı. 


İçinde geliştikleri özel bağlamlara bağlı olarak yeni yayılmacı 
dini hareketler, ciddi toplumsal ve siyasi çatışmalara yol açabilir 
ya da uzlaşma ve iyileşme için kaynak sağlayabilir. Çin'de ruhlar 
için olan kapışma göreceli olarak daha çok çatışmaya yol açıyor. 
Genelde, hareketler takipçilerini bu-dünyanın siyasal aktivitele- 
rinden ziyade öteki dünyayla ilgili işlerle ilgilenmeye yöneltir. 
Fakat bazı inançları, özellikle de eskatolojik olanlar hükümette 
endişeye sebep olur. Falun Gong, iyilerin kurtulacağı ve kötüle- 
rin cezalandırılacağı büyük bin yıllık dönüşümün yaklaştığına 
inanır. Birçok Çinli Pentakostal Hıristiyan, sonun yaklaştığı- 
nı ve dünya, İsa Mesih'in dünyaya muzaffer bir şekilde ikinci 
kez gelişiyle sona erecek büyük- sarsıntılardan geçerken İsa'yı 
kabul edenlerin cennete yükseleceğini savunan İsa'nın kıya- 
metten bin yıl önce dünyaya bir daha geleceği inancına (premil- 
lennialism) sahiptir. Hükümet ayrıca iman gücüyle iyileştirme 
gibi uygulamaların halk sağlığındaki etkileri konusunda 
endişelidir. Bu yüzden denetim ve zaman zaman baskılama gibi 
uygulamalara başvurur. Fakat eskatolojik dini hareketler kolay- 
ca baskılanamayan dallanıp budaklanan ağlar şeklinde örgüt- 
lenirler. Hükümet belli başlı liderleri cezalandırırsa, bu hareket 
yalnızca şehitliği kutsayan üyeleri teşvik edecektir. Hükümet 
ağın bir kısmını keserse başka bir yerde farklı dallar kolayca 
filizlenecektir. Ağlar kolayca oybirliğiyle seçilemez. Öteki dün- 
yadaki kurtuluşlarını bekleyen üyelerin hükümetin onlara su- 
nacağı hiçbir şeye ihtiyaçları yoktur. Hükümet bu inançları ve 
uygulamaları durdurmaya çalışmasına rağmen onları besleyen 
ağlar çok hızlı bir şekilde yayılmaktadır. 
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Fakat Tayvan'da, tanımlamış olduğum toplumsal olarak 
yerleşik Budist hareketler, demokratikleşen bir toplumdaki ge- 
rilimleri yatıştırmada pozitif yönde bir katkı sağlamış gibi gö- 
rünüyor. İdeolojileri bütün insanların açık yüreklilikle kabul 
edilmesine vurgu yapar ve üyelerini istikrarlı ve aşamalı çaba 
yoluyla daha iyi bir dünya inşâ etmeye motive eder. Tayvan'ın 
birçok çatışma yaratan kimlik politikalarından kaynaklanan 
gerilimleri yumuşatan Budist hareketler, Tayvan demokrasisi- 
nin sallantılı temellerini desteklemeye yardımcı olmuştur. Bu 
bağlamda dini görüşlerin evrenselleşmesi çatışmadan ziyade 
özenin gelişmesine yol açmıştır. 


Diğer bir taraftan, Endonezya'da bu hareketlerin etkileri ka- 
rışıktır. Açe gibi yerlerde yeni güç toplayan İslâmcı hareketler, 
yeni güç kazanan Hıristiyan misyoner faaliyetinde bulunan 
hareketlerle çatışmıştır. (Böylesi çatışmalar elbette ki sıklıkla 
doğal kaynakların dağıtımı üzerine olan çatışmalarla kesişmiş- 
tir, Açe'nin durumunda bu kaynak petroldür). Neyse ki bu ça- 
tışmalar ferasetli siyasi ödünler ve uzlaşma çabalarıyla son yıl- 
larda yatıştırılmıştır. Fakat uzun vadede sürdürülebilir uzlaşma 
dini bir boyut içerebilir. Bu, ekümenik diyalog ve yaratıcı ortak 
ritüeller yoluyla “dinler arası bireyler” yaratma arayışında olan 
Dian Interfi dei gibi grupların vaadi ve aynı zamanda da zorlu 
görevidir. 


Uluslararası olarak ruhlar için kapışma yoğun çatışmala- 
ra yol açabilir; özellikle evrenselci ve bu dünyayı aşan saikler, 
sıkça dünyevi milliyetçiliğe ve genişletilmiş hayâl gücü tara- 
fından yaratılan iddialı geniş topluluklara çabucak dönüşebi- 
lir. Fakat yeni yeni evrenselleşen saikler çatışmalara yol açmak 
zorunda değildir. Görmüş olduğumuz gibi, içinden doğdukları 
geleneklerin içeriğine ve içinde geliştikleri belirli bağlama çok 
şey bağlıdır. 
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TAPINAKLARI YIKMAK, KİTAPLARI YAKMAK: 
HİNDİSTAN VE ÇİN'DEKİ SEKÜLERİST PROJELERİN 
KARŞILAŞTIRILMASI 


o 
PETER VAN DER VEER 
Çeviren: Tuğçe Kılınç 


Önce sekülerleşme tezinin ortaya çıkarılması, daha yakın za- 
manlarda ise bu tezin kendi içinde yapı taşlarına ayrılması 
konusuna yoğun bir sosyolojik ilgi ve tasavvur vakfedilmiştir. 
Yakın zamanda bu yapı taşlarına ayırma süreci için çaba sarf 
etmiş önde gelen isimlerden birisi de, Public Religions in Modern 
World! isimli mühim eseri ile José Casanova olmuştur. Casa- 
nova, sekülerleşme tezinin üç savının -dini inançların zayıf- 
laması, dinin özelleşmesi ve seküler alanların farklılaşması ve 
dinden ayrılması- karşılaştırmalı analiz içerisinde birbirinden 
ayrı olarak ele alınması gerektiğini savunmuştur. Casanova'ya 
göre karşılaştırmalı tarihsel analiz; Amerika Birleşik Devletleri 
ve Avrupa'ya ilişkin hâkim kalıplardan uzaklaşmayı sağlamak- 
ta ve farklı toplum ve dinler içerisinde seküler olanla dini ola- 
nın birleşme ve farklılaşma örüntüleri hakkında geniş bir sos- 
yolojik araştırma yürütülebilmesi için fırsat sunmaktadır. Bu, 
teleolojik modemleşme anlayışlarından uzaklaşma anlamını 
taşımaktadır. Veya daha da iyisi, telosun içindeki çeşitlilik ve 
zıtlıkların farkına varılarak sorgulanması mânâsına gelmekte- 
dir. Casanova'nın bu girişimi, Weberci karşılaştırmalı ve tarihsel 
sosyoloji projesi üzerinden ilerliyormuş gibi görülebilir. Gelge- 
lelim bu girişim, medeniyetleri birbiriyle karşılaştırılabilen özle- 
re indirgemekten kaçınarak ve modernleşme ve rasyonelleşme 


1 Jose Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago: University of Chi- 
cago Press, 1994. [José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler) 
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sürecindeki “eksiklik” ve “yetersizlik” hususunda Hegelci bir 
değerlendirmeden uzak durarak bu Weberci projeden öteye git- 
mektedir. Eisenstadt'ın birden fazla modemiteden bahsedilebi- 
leceği savı da böyle bir post-Weberci projenin oluşumuna imkân 
tanımaktadır ancak bu birden fazla modernitenin üretimi içeri- 
sinde sekülerlik ve sekülerizmin rolünün ne olacağı sorusunu 
sormak mühimdir.? 


Benim buradaki, karşılaştırmalı tarihsel bir analiz içerisinde 
Hindistan ve Çin'deki sekülerizmi inceleme çabam da bahsi ge- 
çen bu post-Weberci perspektifi benimsemektedir ancak bunun 
öncesinde giriş mâhiyetinde birkaç tespitte bulunmak isterim. 
Bunlardan birincisi, Avrupa modernleşmesi projesinin, benim 
“etkileşimsel tarih” dediğim şeyin bir parçası olarak anlaşılması 
gerektiğidir. Yani, ulus, eşitlik, vatandaşlık, demokrasi ve hak- 
lara ilişkin tüm devrimci fikirleri ile birlikte modemite projesi, 
yalnızca Birleşik Devletler ve Avrupa arasında gerçekleşen At- 
lantik ilişkileri içerisinde ortaya çıkmamış; aynı zamanda em- 
peryal yayılmanın yörüngesine giren Asya ve Afrika toplumla- 
rı ile olan ilişkilerde de kendi göstermiştir. Var olduğu kabul 
edilen Aydınlanma evrenselciliği yerine etkileşimler tarihinden 
zuhur eden tarihin ortaya çıkan fikirlerin evrenselleşmesi süre- 
cine bakılması gerektiği kansındayım. Rasyonalite ve ilerleme 
gibi Adınlanma mefhumları Avrupa'da icat edilip diğer yer- 
lerde kabul edilmiş değildir, Avrupa gücünün yayılma süreci 
içinde üretilmiş ve dünyaya yayılmışlardır. Bu durum, emper- 
yal evrenselleşmenin patikalarına dikkat edilmesi gerekliliğini 
doğurmaktadır. Hindistan ve Çin'de görülen sekülerizmin ir- 
delenmesi sonucunda, evrenselleşmenin bu toplumların farklı 
katmanlarına nasıl zerk edildiği görülmekte ve bu evrenselleş- 
menin bazı kendine özgü yönleri bu yolla açığa çıkmaktadır. 


İkinci tespitim, tarihsel bir süreç olarak sekülerizmin üzerine 
çok fazla eğilinmiş olmasına karşın tarihsel bir proje olarak se- 
külerizmin yeterince ilgi görmemiş olduğudur. Son yazılarında 


2 ShmuelEisenstadt(ed.), Multiple Modernities, Edison, N.J.: Transaction, 2002. 


3 Peter van der Veer, Imperial Encounters: Nation and Religion in India and Britain, 
Princeton, N.J.: Princeton University Press, 2001. 
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Casanova, Avrupa'da sekülerizmin pek çok toplumsal hareket 
tarafından dine getirilmiş bir eleştiri olarak önemini isabetli bir 
biçimde vurgulamıştır.* Bir ideoloji olarak sekülerizm, dinsel 
gerilemenin teleolojisini sunmakta ve kendini doğrulayan bir 
kehanet olarak işlev görebilmektedir. Entelektüellerin, tarihe 
ilişkin bu anlayışın geliştirilip ilerletilmesindeki rolünün irde- 
lenmesi kadar devletin aygıtları ve toplumsal hareketler gibi 
güç kaynakları ile olan ilişkilerinin irdelenmesi de önem taşı- 
maktadır. Toplumsal enerjiyi mobilize etme fikrini ve bu mobi- 
lizasyon için gerekli olan araçları elinde tutan siyasi hareketler 
aracılığıyla yürütülmesi durumunda sekülerizm, zorlayıcı bir 
ideoloji olmaktadır. Sekülerist projelerdeki ütopyacı ve —gerçek- 
te- dini öğelere eğilmek, neden bu hareketlerin büyük oranda 
geleneksel ve modem büyücülük,6 binyılcılık*, ihsan** kaynak- 
larından faydalandığını anlayabilmek açısından önemlidir. Bu 
konu büyük oranda sekülerleşme tartışmalarının kapsamı dı- 
şında kalmaktadır ancak Hindistan ve Çin örnekleri bizlere bu 
konunun dinin ve seküler olanın dinamiğini anlamak açısından 
ne denli hayati olduğunu göstermektedir. 


Üçüncü vurgulamak istediğim nokta, dini olan ve seküler 
olanın karşılıklı etkileşim içerisinde eşzamanlı olarak üretildi- 
gidir. Çoğu bilim insanının da iddia ettiği gibi, evrensel bir ka- 
tegori olarak din, kökü evrenselci Deizmde ve on altıncı ve on 
yedinci yüzyıl Avrupa yayılmasında bulunan modem bir kur- 
gudur. Bu nedenle “din”, “sihir” ve “dünya dini” kategorileri- 
nin nasıl evrenselleştiğinin analiz edilmesi gerekmektedir. Aynı 
durum, kökü Avrupa tarihindeki kilise-dünya ilişkisinde yatan 
ancak Avrupa'da ve dünyanın diğer yerlerinde modemite içeri- 
sinde dönüşen seküler kategorisi için de geçerlidir. 


4 JoseCasanova, “Religion, Secular Identities, and European Integration”, Transit, 
Cilt: 27, 2004, s. 1—15. 


5 Talal Asad, Genealogies of Religion, Baltimore, Md. Johns Hopkins University 
Press, 2004. 

Belirli tipteki dinsel hareketlerin üyeleri tarafından benimsenen, yakın gelecekte, 
yeni bir çağın gelişini gösterecek olan yıkıcı değişmelerin gerçekleşeceği biçi- 
mindeki inançlardır. (ç.n.) 

Bir toplulukta, bir toplumda, üyelerin yönetici kişide (ya da kişilerde) bulundu- 
ğuna inandıkları olağanüstü yetenek, güç, etkileyicilik niteliklerinin tümü. (ç.n.) 


- 
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Hindistan ve Çin sekülerizmini analiz edebilmek için Hin- 
distan ve Çin arasındaki etkileşimlerden değil -ki bu etkileşim- 
ler modern dönemde seyrek ve görece önemsizdir- bu ülkelerin 
Avrupa ve özellikle Britanya ile olan etkileşimlerinden başla- 
mak gerekir. Hintli ve Çinlileri geleneklerini “din” ve bunun 
karşısında konumlanan “seküler” kategorileri açısından yorum- 
lamaya zorlayan, emperyalizmdir. Bu süreç içerisinde pek çok 
tarihin varlığından bahsedebilmek mümkün olsa da Hinduizm, 
Budizm, İslâm, Hıristiyanlık, Taoculuk ve hatta Konfüçyanizmi 
karşılaştırılabilir birimlere ve kendini Hıristiyanlık teolojisin- 
den kurtarmaya çalışan yeni ve seküler karşılaştırmalı din ya 
da din bilimi disiplinlerinin özneleri hâline gelecek şekilde öz- 
selleştiren yolu emperyal bağlam açmıştır. Bilimin ve bilimin 
karşısında duranların ile ilerlemenin ve gerilemenin Avrupalı 
fikirlerinin Hintli ve Çinli entelektüellerin fikir dünyasını nasıl 
ele geçirdiği ve bunun modem devletin kuruluşu ile ne gibi bir 
ilişkisi olduğu konusu üzerine dikkatle eğilmek gerekmektedir. 
Ben burada öncelikle Çin'deki sekülerizm üzerinde duracak; 
daha sonra da Hindistan'daki sekülerizme geçerek bu ülkeler- 
deki sekülerist projelerin ne tür sorunlara çözüm getirmeye ça- 
lıştığını ve bu müdahalelerin ne tür bir şiddet ortamı yarattığını 
göstereceğim. 


Çin'de Sekülerizm 


“Tapınakları yıkın, okullar yapın” (huimiao, banxue) on doku- 
zuncu yüzyıl sonunda Ching Hanedanının son yıllarında ger- 
çekleşen reformlar süresince tapınak kültlerine ve din âlimlerine 
karşı yürütülen mücadelelerde kullanılan çarpıcı bir slogandı. 
Kang Youwei'nin (1858-1957) liderliği altında birleşen ve bir 
noktaya kadar imparatorun da destek verdiği reformculara göre 
Çin'in âcilen modernleşmesi gerekiyordu ve bunun eğitimin 
teşvik edilmesi ve dini hurafelerden kurtulunması yoluyla ger- 
çekleştirilmesi lâzımdı. Bu iki öğe birbiri ile yakından ilişkiliydi 
çünkü eğitim insanları modern ve rasyonel düşünce ile yetişti- 
rirken diğer yandan bâtıl inançların ve gerçeküstü düşüncele- 
rin ortadan kaldırılması gerekiyordu. Komünistlerin 1949'daki 
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zaferinden önce, Emperyal Çin'in son yıllarında ve ardından 
Cumhuriyet rejimi içerisinde yürütülen pek çok mücadelede, 
bir tahmine göre var olan tapınakların yarım milyon kadarı yok 
edilmiş ya da “sekülerleştirilmişti” 6 Komünistlerin 1949 yılın- 
dan sonra yaptıkları, büyük ölçüde, bu mücadelelerin bir de- 
vamı niteliğindeydi. Tayvan'daki milliyetçilerin, Konfüçyüsçü 
milliyetçiliklerinin de etkisi ile, dine yönelik politikalarında ko- 
münistlerindekinden tamamen farklı bir yol izlemesi beklene- 
cekken, aslında gerçekleşen bunun tam tersi olmuştu. 1960arın 
sonuna dek milliyetçiler dini faaliyetleri çok sıkı kontrol altında 
tutmuşlardı. Neticede dine karşı yürütülen tüm bu mücade- 
lelerin ortaya seküler bir Çin çıkarması beklenirdi ancak yine 
gerçekleşen bunun tam tersi oldu. Şu an Tayvan'da her yerde 
dini faaliyetlerin yapıldığı görülmektedir ve din üzerindeki sıkı 
kontrollerin kaldırılmasıyla birlikte Çin Halk Cumhuriyeti'nde 
de dini faaliyetlerin her yerde gelişim gösterdiği izlenilmekte- 
dir. Bu paradoksun anlaşılabilmesi için gerçekleştirilen seküle- 
rist mücadelelerin doğası üzerine ayrıntılı bir inceleme yapmak 
gerekmektedir. 


Çin'de bir ideoloji ve bir uygulama olarak sekülerizm 
öncelikle bir anti-klerikalizmdir*. Anti-klerikalizmin kökleri 
Çin tarihinin derinliklerine uzanmaktadır ancak on dokuzuncu 
yüzyılın sonunda hem popüler medyanın hem de modern, Batılı 
fikirleri sahiplenmiş entelektüellerin dikkatini çekmiştir. Liang 
Ch'i-ch'ao (1873-1929), Chang Ping-lin (1869-1936), and Ch'en 
Yin-k'o (1890-1969) gibi entelektüeller Budizm ve Taoculuğu kle- 
rik kökenlerinden ayırıp Çin'in modernleşmesi sürecine katkıda 
bulunabilecek milli ahlâk kodlarına dönüştürmüşlerdir. Taixu 
(1890-1947) gibi Budist liderler ve Chen Yingning (1890-1969) 
gibi Taocu modemnistler dinlerini seküler milliyetçilik çatısı altına 
sokabilmek için büyük çaba sarf etmişlerdir. Aynı şekilde, popü- 
ler basın da dinlere değil cahil soytarı, suçlu, ayyaş, açgözlü ve en 


6 VincentGoossaert, “The Beginning of the End for Chinese Religion?”, Journal of 
Asian Studies, Cilt: 65, Sayı: 2, Mayıs 2006, s. 307-336. 


Türkçe'de “ruhbaniyet karşıtlığı” olarak da kullanılan anti-klerikalizm, kilisenin 
ayrıcalıklarına, mülklerine ve dogmalarına karşı girişilen mücadelelere gönder- 
me yapmaktadır. (e.n.) 
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çok da cinsel sapık olarak niteledikleri Budist ve Taocu din adam- 
larına karşı durmuştur. Tapınak ve manastırlar, geç Qing döne- 
minde yeni yeni ortaya çıkan basın tarafından cinsel sapıklığın 
merkezi olan zindanlar ve büyük pornografik potansiyele sahip 
yerler olarak tanımlanmıştır. Din adamları hikâyelerde zevk ev- 
lerini ziyaret eden kişiler olarak tasvir edilmişlerdir. Burada asıl 
ana tema manastır bekâreti ve kendini geliştirme tekniklerinin 
aslında kanun dışı ve sınırsız cinselliği gizleyen bir kisve olduğu- 
dur. Bu cinsel skandal teması özellikle on dokuzuncu yüzyılda 
dünyanın her yerinde ortaya çıkan popüler basının gelişiminde 
hayati önem arz etmektedir ancak Çin vakasında din adamları 
üzerinde özellikle durulması, Hollanda'da basılmış ancak Fran- 
sız Devrimi'nden önceki yıllarda Fransa'daki devrimci çevreler 
arasında dağıtılmış pornografik ürünleri anımsatmaktadır. Bura- 
da İaicitö'nin (laiklik, e.n.), Aydınlanmanın savunmasız tarafında 
kalan ve açıkça söylenmese de din ile cinselliği ilişkilendiren ve, 
bana göre, günümüz Fransa'sındaki İslâm karşıtı toplumsal ener- 
jinin de temellerinde yatan kökenlerini görüyoruz. 


Yukarıda anlatılanlara ek olarak, Çin'dedinadamlarının aynı 
zamanda tehlikeli derecede şiddet eğilimine sahip oldukları da 
düşünülüyordu. Çünkü kendi vücutlarına şiddet uygulamaları 
anlamına gelen çileciliğe dayalı disiplin ve dövüş sanatları, kri- 
minal ya da isyancı amaçlar uğruna başkalarına da yöneltilebi- 
lirdi. Bu tema, on dokuzuncu yüzyılın sonlarında, başarısızlıkla 
sonuçlanan Boxer İsyanı” sırasında, özellikle ön plana çıkmıştı. 
Din adamları, devletin şiddet tekelini tehdit eden kimi gizli top- 
luluklar ile iletişime geçebiliyordu. Dövüş tekniklerini doğaüs- 
tü eylemler ile birleştiriyor ve inananların kendilerinin yenilmez 
ve dolayısıyla çok tehlikeli olduklarını düşünmelerini sağlıyor- 
lardı. Gelgelelim Boxer Ayaklanması'nın başarısızlığı, Çinli en- 
telektüellere emperyal güçleri yenebilmek için doğaüstü yollara 


7 Vincent Goossaert(ed.), “L'anti-clericalisme en Chine”, Special Issue, Extreme- 
Orient/Extreme-Occident , Cilt: 24, 2002. 


Çin'de 1899-1901 arasında Batı'nın ülke üzerindeki olumsuz siyasi ve ekono- 
mik etkilerine yönelik olarak gerçekleşen isyan. Boxer Çince'de “uyumlu yum- 
ruklar” anlamına gelmektedir ve isyanın merkezi unsuru da üyeleri uzakdoğu 
dövüş sporlarıyla uğraşan gizli bir örgüttür. Örgütün üyeleri gizli güçlerinin 
olduğuna inanmaktaydı. (e.n.) 
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başvurmanın artık işe yaramayacağını gösterdi. Burada da yine 
sanrı ve maske kavramları devreye giriyordu çünkü genel kanı, 
cahil halkın, sinsi din adamlarının yarattığı mânâsız ve tama- 
muyla beyhude şiddetin içerisine sürüklendiği yönündeydi. 


Çin sekülerizmi, bir tür anti-klerikalizm olmasının yanında 
aynı zamanda bir tür bilimcilik ve rasyonalizmdir. On doku- 
zuncu yüzyılın aydınlanmacı ve evrimci perspektifinden bakıl- 
dığında Çin sekülerizmi, gerçeküstü hurafelerin karşısında bi- 
limsel gerçekliği kurmaya çalışmıştır. Bu sebepten sekülerizm, 
doğal süreçlerin yanlış yorumlanmasına ve bu yolla cahil halkın 
sürekli karanlıkta ve feodal hükümdarlar ile din adamlarının 
pençesinde kalmasına karşı yürütülen bir savaş olmuştur. Hu- 
rafe (mixin) kavramı Çince'ye Japonca'dan geçmiştir. Modemite 
söylemi içerisinde kullanılan diğer kavramlar için de bu durum 
geçerlidir. Din (zongjiao) kelimesinin kendisi dahi Japoncadan 
geçmiştir. Bu yeni ifadelerin kullanılmasıyla, devletin ahlâk 
algısına hizmet eden din ile modem süreci baltalayan hurafe- 
ler arasında bir ayrım yapılmaktadır. Bu görüş, milliyetçiler ve 
komünistler kadar çoğu reformist dindar düşünürleri de içine 
alacak şekilde, her türlü ideolojik arka plândan entelektüel ta- 
rafından paylaşılıyordu. Bu, hem söylemsel hem de kurumsal 
anlamda bir değişimi ifade ediyordu ve eski Ching imparator- 
luğu rejiminden modem Cumhuriyet'e geçişin boyutlarından 
bir tanesiydi. Cumhuriyet sistemi içerisinde Konfüçyüsçü dev- 
let geleneğinin diğer ikisinin de çerçevesini oluşturduğu gele- 
neksel üç öğreti sistemi (sanjiao) -Konfüçyüsçü, Budist ve Tao- 
cu- Budizm, Taoculuk, Katolisizm, Protestanlık ve İslâm olmak 
üzere kabul edilebilir beş adet dünya dini bulunduğu yaklaşı- 
mı tarafından dönüştürülmüştü. Konfüçyanizm sayılan dünya 
dinlerinin dışında tutulmuştu çünkü küresel değil ulusal oldu- 
ğu düşünülüyor ve özünde dini değil seküler olduğuna inanılı- 
yordu. Konfüçyüsçü entelektüeller gerçekten de bu dini seküler 
bir sivil dine dönüştürmeye çalışmışlardı ancak bu çaba milli- 
yetçi elit kesim dışında pek de fazla taraftar bulamadı. Bugün 
de resmi olarak tanınan bu dinler, Hıristiyanlık örneklerinde 
olduğu gibi, tamamıyla devlet kontrolü altında olan ulusal ce- 
maatler aracılığıyla örgütlenmektedir. Bahsi geçen örgütlenme- 
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nin dışında kalan kısım, yani Budist ve Taocu fikir ve pratikler 
ile yakından ilişkili olan ancak geleneksel Budist ya da Taocu 
emirler veya modern devletin inşâ ettiği cemaatler tarafından 
kontrol edilmeyen tüm o inançlar, bugün popüler inanç (min- 
jian xinyang) olarak adlandırılmaktadır. Dahası, yerel Budizm 
ve Taoculuk inanışlarının büyük bir kısmının ulusal cemaatle- 
re dönüştürülmesi zordur. Özellikle Taoculuğun yerel inanış- 
larla olan bağdaşıklığı çok derindir ya da başka bir ifade ile, 
bazen söylenildiği üzere, Taoculuk “yerel inanışlardan doğan 
kültler”dir.8 Resmi olarak onaylanmış dinler ile yerel bâtıl inanç 
formları arasındaki karşıtlık, resmi mercilerin her türlü dini ifa- 
de tarzını kontrol etmesi ve baskı altına alması için uygun orta- 
mı oluşturmuştur. 


Anti-klerikalizm ve bilimcilik Batılı ve aydınlanmış ilerleme 
fikri ile derinden ilişkilidir ve bu fikir dâhilinde gerçeküstü pra- 
tiklerin bilimsel rasyonalite ve milli kimliğin temel direklerin- 
den birisi olacak ahlâki din ile ikâme edilmesi gerekmiştir. Batı 
düşünündeki sosyal Darwincilik, yeni-Kantçılık ve Marksizm 
gibi temel akımlar Çin'de de özümsenmiştir. Rasyonalitenin ışı- 
ğı altında topluma ilişkin kural koyucu düşünüş ortaya çıkmış; 
sosyoloji ve antropoloji gibi betimleyici sosyal bilimler de, ken- 
dilerini bu ideolojilerden ayrı tutamadıkları için bu ideolojilerin 
toplum üzerindeki etkilerini açıklama kâbiliyetini kaybetmişler- 
dir. Entelektüeller dinin millileştirilmesi ve rasyonelleştirilmesi 
yönündeki sekülerist projelerde büyük rol oynamış ve modern, 
milli bir kimlik üretmek adına gerçekleştirilen büyük ölçekli 
devlet müdahalelerinin mütemmim cüzü hâline gelmişlerdir. 
Budizm ve Taoculuk, bir noktaya kadar, ulusal dinin yaratıl- 
ması sürecinde kullanılabilecek kaynaklar olarak görülürken 
Konfüçyanizmin kendisi hem milli hem de rasyonel bir din 
olarak ele alınmıştır. Konfüşyüsçü gelenekleri sivil, ulusal bir 
din hâline dönüştürme çabası, ilginç bir toplumsal mühendislik 
örneğidir. Gelgelelim bu çabalar başarısız olmuştur ve bu 
başarısızlık, büyük oranda, Konfüçyüsçü öğretilerin Taocu ve 
Budist öğretileri kapsayabiliyorken aynı şeyi yerel Taocu ve 


8 Kristofer Schipper, The Daoist Body, Berkeley: University of California Press, 1993, 
s. 6. 
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Budist inanışların mobilize edebildiği toplumsal enerji üzerinde 
gerçekleştirememiş olmasına bağlıdır. 


Komünist iktidar öncesi ve süresince din adamlarının dev- 
letten gördüğü zulme ve tapınakların yıkılmasına ilişkin kirli 
tarihin detaylarına girmek istemiyorum. Dikkat çekmek iste- 
diğim nokta, komünizmin iktidarı süresince; bâtıl inanç ve din 
adamlarına karşı yürütülen mücadelelerin feodalizme karşı 
yürütülen mücadeleler ile birlikte yürümüş olduğu. 19501er 
Yiguandao gibi binyılcı hareketlerin vahşi bir biçimde ortadan 
kaldırılmasının yanı sıra, feodalizmin de yıkılışına ve dolayısıy- 
la tapınak arazi ve mülkiyetlerinin yeniden dağıtılışına tanıklık 
etti — yani gerçek anlamı ile sekülerleşmeye. İyi bir Marksist olan 
Mao, dinin gerileyişinin sosyalist Çin'in yaratılma sürecinin bir 
parçası olacağını düşünüyordu: “Tanrılar, köylüler tarafından 
yaratılmışlardır. Zamanı geldiğinde onları kendi elleriyle yok 
edecek olanlar da yine köylüler olacaktır.”* Ancak sonunda, 
tanrıları yok etmek için elinden geleni yapan Mao ve parti iken 
onları kurtarmak için elinden geleni yapan köylüler oldu. 


Bugün Çin açısından en ilginç olan şeylerden bir tanesi se- 
külerleşme tezinin yanlışlığını ortaya koymuş olması değil, bir 
yüzyıl süren sekülerliğe karşın dinin hâlâ yok edilememiş olma- 
sıdır. Bırakın dinin yok edilmesini, bilakis, Çin'in her yerinde 
dini ritüellerin açıktan açığa ifâ edildiğini görüyoruz. Bu durum 
birkaç soruyu beraberinde getiriyor. Birincisi, eğer seküler ve 
dini olan aynı anda üretildiyse, sekülerist saldırıya mâruz kal- 
mış dini olana ne olmuştur? Bugün Çin'deki dinin doğası ne- 
dir? Bugüne dek saklanmış ve şimdi mi ortaya çıkmıştır? Eğer 
öyle ise bu ne anlama gelmektedir? İkincisi, sekülerizmin dünya 
tarihine mâl olmuş görevini yerine getirmekte başarısız olması- 
nı nasıl açıklayabiliriz? Üçüncüsü, mevcut dini yayılma koşulla- 
rı altında Çin'de sekülerizmin geleceği ne olacaktır? 


O hâlde öncelikle cevaplayacağımız soru, bugün Çin'deki 
din ve sekülerliğin doğasının ne olduğudur. Bir yandan, Çin'de 
genel kanının dinin Çinliler için önemli olmadığı, Çinlilerin 


9 Alıntı şuradan: Thomas Dubois, The Sacred Village: Social Change and Religious 
Life in Rural North China, Honolulu: University of Hawaii Press, 2005. 


397 


her dâim rasyonel ve seküler olduğu, modernleşme ile daha da 
rasyonel ve seküler hâle geldikleri yönünde olduğunu görüyo- 
ruz. Bu bakış açısı yalnızca entelektüeller arasında değil, genel 
olarak halk içinde de yaygındır. Diğer yandan dini pratiklere, 
turizm amaçlı gezilerde mabetlerin ziyaret edilmesine ve dini 
tedavi yöntemlerine duyulan ilgi de oldukça yaygındır. Hem şe- 
hirlerde hem de taşrada, topluluklar tapınaklarını yeniden inşâ 
etmektedir ve dini törenleri tekrar gerçekleştirmelerine izin ve- 
rilmesi konusunda yetkililerle ilginç müzakerelere girişmişler- 
dir. Dini faaliyetler, iş güvensizliğini, sağlığı, başarı ve kâr arzu- 
sınu içeren tamamıyla seküler bir yaşamın içerisine yedirilmiş 
görünmektedir ve bu, ilâhi desteğe olan inanç ortaya çıkmıştır. 
Devletin demir pirinç kâsesinin düşüşü ile birlikte bu ihtiyaç 
daha da artmıştır. Dinin önemini inkâr eden entelektüeller bul- 
dukları her ortama ailelerinin refahı için dua eder olmuşlardır. 
Hervieu-Leger'in terimiyle hafıza zinciri kırılmıştır ve tekrar 
birleştirilmesi gerekmektedir.” Dünya genelinde, (teoloji ya da 
felsefeden çok) ritüellerle ilgilenen insanların bu ritüellere dair 
çok bilgisi yoktur ancak Çin'de bu durum uç noktadadır. Bu 
durumu yaratan etmenlerden birisi, din adamlarının çoğunun 
yok edilmiş ya da litürjik bilgilerini kaybedecek kadar partinin 
baskısı altına alınmış olmasıdır. Bu da, gigong hareketlerinin 
çoğunda olduğu gibi, içerisinde aslında din adamı olmayan ki- 
şilerin önemli rol oynadığı yeni dini hareketlere yer açmıştır. 


Cevaplamamız gereken ikinci soru, Çin'deki dini hayatın bir 
asır boyunca sistematik bir biçimde yıkıma uğratılmasının ar- 
dından gelen başarısızlığı nasıl açıklayabileceğimiz sorusudur. 
Bu soruya verilecek cevaplardan birisi Maoculuğun kendi bin- 
yılcı doğasında yatmaktadır. Parti, dini hareketlerin içerisinde 
bulunan toplumsal enerjinin büyük bir bölümünü içine almış- 
tır. Örneğin, Komünistler yönetimi ele geçirdiklerinde Yigu- 
ando, milyonlarca takipçisi bulunan büyük bir hareketti ancak 
bu büyük hareket, liderlerinin işkenceye maruz bırakılması ve 
öldürülmesinin ardından, büyük başkaldırılar ortaya çıkmadan 
kısa zamanda ortadan kalktı. Bunun sebeplerinden bir tanesi, 


10 Daniele Hervieu-Leger, Religion as a Chain of Memory, New Brunswick, N.J.: Rut- 
gers University Press, 2000. 
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tıpkı Yiguando gibi Komünistlerin de yeryüzünde cenneti vaat 
ediyor ve bu konuda onlardan daha başarılı bir şekilde yapı- 
yor olmasıydı. Benliğin ve toplumun dönüşümü için kitlenin 
mobilizasyonu (gunzhong yundong) hem Çin'deki dini inanışta 
hem de Maoculukta önemli bir yer işgâl etmektedir. Aynı şe- 
kilde Mao'nun yazılarının çalışılması ve nakledilmesi süreci de 
dini âyinleri hatırlatır. Sınıf düşmanlarının ve hainlerin bulun- 
ması ve tasfiye edilmesi süreci ise, Çin'de cadılık inançlarının 
ve şeytan çıkarmaların ortadan kaldırılması sürecinin birebir 
aynısıdır — suçlananların başına şeytanın sembolü olarak siyah 
kukuletaların geçirilmesi de dâhil.'! Kamuya açık itiraf uygula- 
maları da dini pratiklerin bir devamı niteliğindedir. 


Üçüncü sorumuz, Çin'de sekülerizmin geleceğinin ne 
olduğudur. Daha önce de belirttiğim gibi, Çin'de sekülerizm 
insanların kendilerini anlamalarının yanı sıra günlük yaşamın 
içerisine de iyice yerleşmiştir. Dinin baskılanması anlamında 
sekülerizm de, örneğin Falun Gong gibi bir hareketin hükümet 
propagandasında toplumsal ve siyasi düzeni tehdit ediyor gibi 
gösterilmesi durumunda, toplumun geneli tarafından büyük 
ölçüde kabul edilmektedir. Yerel otoritelerin popüler dinin ifa- 
de edilmesi sürecine müdahalede bulunmaya çalışması duru- 
munda ise bu durum daha az tolere edilmektedir. Aslında gü- 
nümüzde çoğunlukla görünen şey, yetkililerin dışarıdan para 
çeken dini faaliyetlerden hoşnut olduğudur. Sekülerizm ayrıca 
hâlâ din adamlarının faaliyetlerinin çerçevesini de çizmekte- 
dir. Budist ve Taocu dernekleri büyük ölçüde devlet tarafından 
kontrol edilmektedir. 


Hindistan'da Sekülerizm 


İlk bakışta Çin'deki sekülerizm ile Hindistan'daki sekülerizm 
birbirinden tamamı ile farklı görünür. Zira dışarıdan 
bakıldığında, Çin'de sekülerizm din karşıtlığı ile belirlenirken 
Hindistan'da sekülerizm devletin bir şekilde dine müdahale 
etmemesi şeklinde yansır. Bu bakış açısı yanlış değildir ancak 


11 Barend ter Haar, Telling Stories: Witchcraft and Scapegoating in Chinese History, 
Leiden: Brill, 2006. 
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Çin ve Hindistan sekülerizmleri arasında bir karşılaştırma 
yapmak bu noktada daha açıklayıcı olacaktır. Hindistan'da or- 
taya çıkan sekülerizm ile Çin'deki arasında bir dizi ortak unsur 
bulunmaktadır ancak bu unsurların anlamları kast sisteminin ve 
etnik gruplar ve topluluklar arası ilişkilerin doğasının getirdiği 
yapısal değişikliğe maruz kalmıştır. Hinduizm'de Brahmanlar 
en önemli din adamlarıdır ancak anti-klerikalizmin Brahman 
düşüncesi içerisinde derin kökenleri bulunmaktadır. Topluma 
dini hizmet sunan ve bunun karşılığında hediyeler alan rahipler, 
kendini Vedalar üzerine çalışmaya adayan Brahmanlar tarafın- 
dan hor görülürler. Güney Hindistan'daki büyük tapınaklarda 
gerçekleşen reformları ateşleyen bu tür bir anti-klerikalizmdir. 
Bu reformlar esnasında din adamları sınıfından olmayan güç- 
lü orta sınıf mensupları, câhil rahiplerin Sanskritçeyi ve dini 
ayinleri öğrenmek için yeniden eğitilmelerini talep etmişlerdir. 
Daha genel olarak konuşacak olduğumuzda ise, on dokuzun- 
cu ve yirminci yüzyıllarda özellikle Güney ve Batı Hindistan'da 
ortaya çıkan açık sekülerist hareketlerin yükselişi ile Brahman 
kastının bir bütün olarak saldırıya maruz kaldığını söyleyebili- 
riz. Maharaştra'da Jyotirao Phule (1827-1890) Brahmanların alt 
kastları istismar ettiğine dair iddialar üzerine bir hareket baş- 
latmıştı. Periyar adıyla da tanınan E. V. Ramaswamy Naicker 
(1879-1973), Tamil Nadu'da bir toplumsal saygı hareketi başlattı 
ve bu hareket Brahman karşıtı Tamil milliyetçiliğinin temelle- 
rini oluşturdu. Naicker anti-klerikalizmini, Sanskrit Ramayana 
gibi kutsal kitapları kamuya açık alanlarda yakarak ifade ettiği 
abartılı bir ateizm ile bağdaştırmıştı. Periyar vakasında ateizm 
içerisinde evrimleşen bu anti-klerikalizmin kaynakları iki yönlü 
idi: Hıristiyan misyonerler uzunca bir süre boyunca Brahman 
rahiplerini ve bu rahiplerin özellikle kabile üyelerini ve alt kast- 
larını Hinduizm'den uzaklaştırmaya çalışırkenki açgözlülük ve 
cehaletlerini yermişlerdi. Daha sonra bu retorik Brahman karşıtı 
hareketler tarafından devralındı ve Aryan ırkından olan işgalci- 
lerle alt kasttaki yerel halk arasında ayrım yapan Friedrich Max 
Muller gibi oryantalist bilim insanları tarafından geliştirilen ırk 
ve dilbilim teorileri ile birleştirildi. Sonrasında Brahmanların, 
örneğin, (Güney Hindistanlı) Dravidyanlardan büyük ölçüde 
farklı olduğu yansıtıldı ve Brahmanlar yerel halkı istismar edi- 
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yormuş gibi gösterildi. Buraya kadar anlattıklarımızla, kast ve 
din arasında var olan bağlantıdan ötürü, Hindistan anti-kleri- 
kalizminin Çin'dekinden katiyetle ayrıldığını görebilmekteyiz. 
Hindistan örneğinde saldırıya maruz kalan Brahman kastı ol- 
muştur ve Brahman rahipleri bu kastın sembolleri olarak ele 
alınmıştır. Diğer yandan hem Çin hem de Hindistan'da asıl 
konu, hiyerarşik bir sisteme dayalı olan topluma modem eşitlik- 
çilik fikrinin girmesi, yani, feodalizm ve din arasındaki ilişkidir. 


Çin'de olduğu gibi Hindistan'da da bilimcilik ve rasyo- 
nalizmi sekülerizmin bir unsuru olarak görmekteyiz. Ancak 
Hindistan'da, daha 19. yüzyılda, Hintli entelektüeller bilim ile 
din arasındaki karşıtlığı değil, yerel geleneklerin bilimsel doğa- 
sını vurgulamışlardır. Bir dizi proto-milliyetçi ve milliyetçi hare- 
kette dini hurafe denilen şeylerden arındırma ve dinin bilimsel 
temellerini ortaya çıkarma çabası görülse de geleneksel dine yö- 
nelik sekülerist saldırı Hindistan'da nadir rastlanılan bir şeydir. 
Bureform hareketlerinin içindeki temel akımlardan birisi olarak 
rasyonel din düşüncesi, bilimdeki gelişmelere Hindi gelenekleri 
üzerinden bakmak isteyen entelektüellere bir alan açmıştır. Ta- 
nınmış bir fizikçi ve bitki fizyologu olan J. C. Bose (1853-1937) 
bu entelektüellere verilebilecek iyi bir örnektir. Bose'nin elektrik 
akımları ve bitkilerin bilinci üzerine yaptığı çalışmalar, doğanın 
birliğini Bengalli entelektüellerieğiten Advaita Vedanta adında- 
ki Hindu felsefe okulunun perspektifinden anlama çabası ile ha- 
yat bulmuştur.? Bu bilim insanlannın ve Swami Vivekanda gibi 
Hindu reformcuların oluşturduğu sosyal ağ bizlere Hindistan'da 
bilimsel ve dini düşüncenin gelişiminin ne denli birbiri ile iç içe 
olduğunu gösterir. Henri Bergson ve Aurobindo gibi felsefeciler 
Bose'nin dirimselci bilimini memnuniyetle kabul etmişlerdir. 
Çinli entelektüeller de özellikle tıp alanındaki bazı dini gelenek- 
lerde rasyonalite ve bilimi görebilmişlerdir lâkin Çin'de, ilerle- 
menin yalnızca bilimin gerçeküstü olandan ayrılması ve gerçe- 
küstü olanın yok edilmesi suretiyle gerçekleştirilebileceğine dair 
inanç Hindistan'da olduğundan çok daha güçlüdür. 


Hindistan'da sekülerizm, farklı dini kesimler arasındaki 


12 Gyan Prakash, Another Reason: Science and the Imagination of Modern India, Prince- 
ton, N.J.: Princeton University Press, 1999. 
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bölümlenmeye tarafsız yaklaştığını iddia eden bir seküler ko- 
lonyal devlet bağlamı içerisinde ortaya çıkar. Hindistan'da- 
ki Britanyalılar aşkın bir tarafsızlık imajı çizmeye çok büyük 
önem atfetmişlerdir. Bu konuda da kısmen de olsa başarılı 
olmuşlardır; zira bugün Hintliler dharma-nirapeksata'yı —dev- 
letin tarafsızlığına işaret eden yerel kavram- kolonyal dönem- 
de icat edilmiş bir şey olarak değil de Hint uygarlığının ayırt 
edici bir özelliği olarak görürler. Bazen, Gandhi tarafından da 
yapıldığı üzere bu tarafsızlık daha olumlu bir biçimde dharma- 
samabhava adıyla yorumlanır. 1857'deki Hint Ayaklanması'nın 
ardından Britanyalılar Hintli tebaanın dini faaliyet ve duyarlı- 
lıklarına müdahale ediyormuş gibi görünmekten korkar hâle 
gelmişlerdir. Bu, sömürgeci devletin toplum üzerinde gerçek- 
leştireceği modernleştirici ve sekülerleştirici müdahalelerini 
saklamak zorunda kaldığına işaret etmektedir. Zira sömürgeci 
devlet meşrüiyetini Hindistan'dan değil Britanya'da gerçekleşen 
demokratik süreçten almaktadır. Gelgelelim bu tarafsızlık Hint 
milliyetçileri tarafından, özellikle Hindu-Müslüman ilişkileri 
bağlamında, bir böl-ve-yönet stratejisi olarak algılanmıştır. Bu 
sebeple devlet sözde-seküler olduğu gerekçesi ile kınanmıştır. 
Aynı argüman daha sonra Hindu milliyetçileri tarafından sö- 
mürge sonrası hükümete karşı yeniden diriltilecektir. Sömürge 
sonrası devlet meşrüiyetini Hindistan'da gerçekleştirilen seçim- 
lerden alır ve dolayısı ile toplum ve din üzerindeki müdahale- 
lerini -Tapınak Giriş Kanunları, dokunulmazlığın* kaldırılması 
gibi— tarafsızlık kılıfı içerisinde gizleyebilmeye halefi olan sö- 
mürge devlet kadar muktedir değildir. 


Din karşısında tarafsız kalması bağlamında sömürgeci dev- 
let sekülerdir. Bu, din ile sömürgecilik karşıtı milliyetçilik ara- 
sındaki bağlantıyı açıklamak açısından önemlidir. Hindistan'da 
sömürgecilik karşıtı milliyetçilik hem ideolojik hem de örgütsel 
açıdan dini kaynaklardan yoğunlukla beslenir. Daha önce ka- 


Buradaki “dokunulmazlık” bugün bildiğimiz manasıyla dokunulmazlık de- 
ğildir. İngilizcesi “untouchability” olan bu terim Hindistan'da kast sisteminin 
dışında kalan ve toplumdan ayrıştırılan sınıf için kullanılıyor. Bu kişiler kirli 
işlerde çalıştıkları için dokunulmayacak kadar pis oldukları düşünüldüğünden 
onlara “dokunulmaz” deniliyor. (ç.n.) 
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leme aldığım bir çalışmada da üzerinde durduğum gibi, Hint 
ulusuna ilişkin ılımlı ve çoğulcu bakış açısı ile tek bir dini ulu- 
sal kimliğin merkezi hâline getirmeye çalışan radikal bakış açısı 
arasında bir ayrıma gidilebilir.? Çoğulcu bakış açısı, Pakistan'ın 
bir “Müslüman anavatanı” olmasını isteyen Müslüman ayrılık- 
çıların ya da Hindu bir Hindistan için savaşan Hindu milliyet- 
çilerinin radikal bakış açılarından ayrılarak; seküler bir devlet 
olarak Hindistan'ın ideolojik temellerini oluşturur. Ilımlı bakış 
açısı ise, bağımsızlık sonrası dönemin büyük bir bölümünde 
Hindistan'da iktidarı elinde bulunduran Kongre Partisi'nin se- 
küler ideolojisinin de daima bir parçası olmuştur. 


Kongre'nin karşılaştığı iki büyük sorun olmuştur. Bunlar- 
dan birincisi, Hindu-Müslüman antagonizmasının bir Hin- 
distan ulusunun yaratılması önünde büyük bir tehdit oluştur- 
muş olmasıydı. Bu sorun bağımsızlık mücadelesi esnasında 
oldukça ehemmiyet kazandı ve çözüm sekülerizmde bulundu. 
İkinci sorun ise Hint toplumunun dünyadaki en yaygın eşit- 
sizlik sistemlerinden birisini bünyesinde barındırıyor ve bu 
sistemin Hindu gelenekleri tarafından dini açıdan onaylanıyor 
olmasıydı. Bu sorunun çözümü de yine sekülerizmdeydi. 
Hindistan toplumunun modem bir ulusa dönüşmesi için devlet 
müdahalesinin hayati bir önem taşındığı bilinse de Kongre li- 
derleri büyük çaplı bir zorlamave şiddet sürecinden kaçınılma- 
sı gerektiğinde anlaştılar. Hindistan'dan sekülerizmin geliştiril- 
mesi sürecinde önemli argümanlardan bir tanesi de Gandi'nin 
pasif direniş ve hoşgörü çağrısıydı. Lâkin kısa süren bir dönem 
haricinde Gandi, Kongre liderliğinin resmi bir üyesi değil parti 
politikasının dışında ahlâki bir modeldi. Gandi'nin ahlâki duru- 
şu seküler hoşgörünün üretilmesinde önemli bir unsur olabilir 
ancak böyle bir duruş günlük yaşamda toplumsal hayatın dü- 
zenlenmesi için yeterli değildir. Keza bağımsızlıktan sonra dev- 
let artık topluma müdahale etmekten kaçınamamıştır. 


Kongre sekülerizmini eleştiren T. N. Madan ve Ashis Nandy 
gibi yazarlar Hindistan'da komünalizmin yükselişinin, müda- 


13 Peter van der Veer, Religious Nationalism: Hindus and Muslims in India, Berkeley, 
University of California Press, 1984. 
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heleci bir devletin uzun bir süre boyunca temelde dini nitelikli 
olan bir topluma sekülerizmi dayatma mücadelesinin yarattığı 
bir tepki olduğunu düşünmektedirler.* Bu yazarların devlet 
gücü üzerine yaptıkları vurgu yerinde olsa da Nehru'nun Kong- 
re'sine getirdikleri eleştiri temel olarak hatalıdır. Nehru'nun gö- 
rüşü, devletin Hindistan'ı azınlıkların kendini yabancılaşmış 
hissedeceği tek kültürlü bir toplum hâline getirmemesi gerekti- 
ği yönündedir. Kongre, pragmatik olarak, tıpkı kolonyal yöne- 
ticilerin yaptığı gibi, dini farklıklar arasında tarafsız bir arabu- 
lucu rolünü üstlenmiştir. Hindular ve Müslümanlar için farklı 
medeni kanunlar sömürge döneminde ortaya çıkmış, seküler 
Hindistan'da da uygulanmaya devam etmiştir. Ayodhya'daki 
Babri Camii'nin yeri gibi şiddet içeren çatışmalar doğurabilecek 
sorunlarınsa kökten çözülmesinden çok kontrol altında tutul- 
ması ve sürecin yönetilmeye çalışılması üzerinde durulmuştur. 
Hindu milliyetçisi bir parti olan BJP'nin bugün karşı çıktığı da 
bu politikadır. BJP, Hint toplumunda din karşıtı bir seküleriz- 
min hüküm sürdüğünü iddia etmemekte ancak ortada oylarını 
almak için dini azınlıklara özel haklar verilmesini sağlayan bir 
sözde-sekülerizm olduğunu öne sürmektedir. Yani BJP'ye göre 
seküleristler Hindistan toplumunun dini geleneklerine karşı sa- 
vaş açmış ancak oy kaygısı sebebiyle azınlık geleneklerine do- 
kunmamışlardır. Bugün BJP seküler olduğunu iddia etmektedir 
ancak Hindu bölgelerine inşâ edilmiş camileri yıkma ve bu ca- 
milerin yerine Hindu tapınaklarını tekrar inşâ etme amaçlı kam- 
panyalar düzenlemiş; bunu da ulusun üstüne kurulu olduğu ço- 
gunluk dininin Hinduizm olduğu ve seküler devlet tarafından 
kontrol edilmesi gereken geleneklerin yalnızca (Müslüman ve 
Hıristiyan) azınlıkların gelenekleri olduğu iddiasına dayandır- 
mıştır. Nehru'nun çok-kültürlülüğe yönelik temkinli ve bazı za- 
manlar ikircikli politikaları ve bunlara karşı 1970 ve 1990Tarda 
gelişen tepkiler, Hindistan'da devlet sekülerizminin tanımlan- 
masının önemini ortaya koymaktadır. 


Toplum üzerinde bulunduğu müdahaleler dâhilinde şid- 
detten kaçınmaya çalışan Kongre'nin sekülerizminin sınırlılık- 


14 T.N. Madan, Modern Myths, Locked Minds: Secularism and Fundamentalism in In- 
dia, Delhi: Oxford University Press, 1997. Ashis Nandy, “An Anti-Secularist Ma- 
nifesto”, India International Quarterly, Cilt: 22, Sayı: 1, İlkbahar 1995, s. 35-64 
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ları dokunulmazlık ve kast hiyerarşisinden kurtulmaya çalışma 
deneyiminin başarısızlıkla sonuçlanmasından anlaşılmaktadır. 
Kongre'nin en etkili dokunulmaz liderlerinden ve Hindistan'ın 
seküler anayasasının mimarlarından birisi olan Ambedkar, sekü- 
ler ve liberal devletin, kökleri toplumun haysiyet ve saygı kodla- 
rının derinlerinde bulunan dokunulmazlık sorununu çözemediği 
sonucuna varmıştır. Ambedkar kariyerinin başlarında Hindu hu- 
kuku kitaplarını halkın gözleri önünde yakarak Hinduizm'e kar- 
şı olan duruşunu göstermiş, yaşamının sonunda ise Hindu kast 
sisteminden kurtulabilmek için Budizm'e geçmeye karar vermiş- 
tir.“ Ambedkar gerçekten de yeniden bölüşüm (sınıf) ve tanınma 
(kast) ikiliği ile mücadele etmiş bir kişiliktir. Ambedkar'ın din 
değiştirmesi, sosyalizm ve liberalizm gibi seküler ideolojilere yö- 
nelmektense başka bir dine geçmenin bu sorunların çözümünde 
daha başarılı bir yol olabileceğini göstermiştir. 


Sonuç 


e 


Hindistan ve Çin'deki sekülerizm imparatorlukla karşılaşmanın 
doğurduğu bir sonuç olarak ortaya çıkmıştır. Elbette bu ülke- 
lerde sömürge dönemi öncesi de anti-klerikalizm ve bâtıl inanç 
karşıtlığına rastlamak mümkündür. Bunlar ortadan kalkmamış, 
İmparatorlukla karşılaşma sonrası dönüşmüştür. Bu karşılaşma 
hayati bir önem taşır ve Hindistan ve Çin'de birbirinden büyük 
ölçüde farklı biçimde gerçekleşmiştir. Hindistan'da sömürge 
devlet, sömürgeci doğasından ötürü, dine karşı belirli bir sekü- 
ler tarafsızlık tutumu göstermek durumunda kalmıştır. Yerel 
halkın inanç ve göreneklerine açıktan saldırmaktan kaçınmış, 
toplum üzerinde yapacağı temel müdahaleleri tarafsızlık mas- 
kesi ardına gizlemiştir. Çin'de ise Ching hanedanı ve sonrasında 
Cumhuriyet içerisindeki reformcular, ülkeye Batılı kavramları 
sokarken ve bunları topluma dayatırken bu tarafsızlık tutumu- 
nu göstermek durumunda kalmamışlardır. Bu sebeple Çinli 
reformcular açıkça tapınakların yıkılmasını talep edebilirken 
Hintli reformcular yalnızca tapınağa giriş tartışmalarında ta- 


15 Gauri Viswanathan, Outside the Fold, Princeton, N.J.: Princeton University Press, 
1999. 
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pınakların dokunulmazların erişimine açılmasını ve Brahman 
hegemonyasına karşı kitapların yakılmasını isteyebilmişlerdir. 
Hindistan'da din, kolonyal devlete karşı gelişen direnişinin te- 
melini oluşturmuştur ve dinin, modern devletin ahlâkının bir 
parçası hâline gelebilmesi için reforme ve modernize edilmesi 
gerekmiştir. Yani Hindistan'daki tartışma dinin ortadan kaldı- 
rılması değil Hint geleneklerinin reforme edilmesi üzerine ol- 
muştur. Hinduizm'i bir baskı aracı olması dolayısıyla ortadan 
kaldırmaya çalışan Hintli reformcuların ehemmiyeti elbette göz 
ardı edilemez ancak bu kişiler milliyetçi hareketi domine eden 
kesim içerisinde olmamıştır. Doğrusu, bu kişilerin siyasi olarak 
durdukları yer ya -Ambedkar vakasında olduğu gibi- dokunul- 
mazlar olarak toplumsal ya da Tamil lider Periyar'da olduğu gibi 
bölgesel dışlanmışlıklarından etkilenmektedir. Bu kişiler kutsal 
metinleri yakabilirler ancak kesinlikte tapınakları yıkamazlar. 


Hindistan ve Çin'de görülen sekülerizmler birer özgürleştiri- 
ci proje olarak ortaya çıkmıştır ve tam da bu özelliklerinin doğa- 
sından ötürü şiddetlidirler. Modemiteye geçişin kendisi zaten 
şiddetlidir; geleneksel anlaşmalara şiddet uygular, bu sebeple 
sekülerizmin şiddet ile olan ilişkisi hayati önem taşır. Çin'de 
toplumsal enerjilerin seküler mobilizasyonu inanılmaz derecede 
şiddetli olmuştur: hem söylem hem de uygulama düzeyinde. 
Çin'in seküler ütopyası şaşırtıcı bir biçimde binyılcıdır ve 
doğaüstü tınılar barındırır. Dolayısıyla ortadan kaldırmaya ça- 
lıştığı geleneksel unsurları, farklı bir konfigürasyon içerisinde 
tekrar yaratır. Toplumsal enerjilerin mobilize edilmesi süreci 
Hindistan'da da şiddetli olmuştur. Ancak burada din karşıtı şid- 
deti yaratan sekülerizm değildir. Bilakis, Hindistan'da seküle- 
rizm dini topluluklar arasındaki şiddeti engellemeye çalışmıştır. 
Bu nedenle, Gandi'nin mücadelesinde de açıkça görüleceği üze- 
re; seküler ütopya, eşit dinlerin tarafsız bir devlet çatısı altında 
barışçıl bir biçimde birlikte var olmasıdır. Gandi'nin seküler bir 
Hindistan yaratma çabasının merkezinde pasif direnişin olması- 
run sebebi de budur. Pasif ve şiddetsiz olması gereken yalnızca 
sömürge baskısından kurtulma süreci değildir. Bundan belki de 
daha önemli olan, eşitsizlik ve toplumsal baskıdan kurtuluşun 
şiddet olmadan gerçekleştirilmesidir. 
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Çin ve Hindistan vakaları bizlere bu toplumlarda seküle- 
rizmin din karşıtı unsurlar barındırmasına karşın yalnızca din 
karşıtlığına indirgenemeyeceğini ancak dinlerin vatandaşlık ve 
ulusal aidiyetin ahlâki kaynaklarına dönüştürülmesi yönünde 
eşzamanlı bir çaba olduğunu gösterir. Bu özgürleştirici potan- 
siyelin gerçeğe dökülebilmesi için kitlelerin yeniden eğitilmesi 
gerekir ve bu eğitimi gerçekleştirmek için dinler devletin aygıt- 
ları olarak kullanılabilir. Okulların inşâ edilebilmesi için ille de 
tapınakların yıkılması gerekmez. Tapınaklar, insanları eğitmek 
için bir araç olarak kullanılabilir. Sekülerizm rejiminde dinler 
ulusal ve modem hâle getirilmiştir. Bu imgelerin üretiminde 
din önemli bir unsur olsa da, söz konusu üretim seküler çerçeve 
tarafından asla tamamen içerilemez. Dünya dinleri örneğinde 
olduğu gibi din, ulus devlet dışı bağlantılar yaratabilir ya da 
Maoculuğun çöküşünün ardından Çin'de ortaya çıkan binyılcı 
hareketler örneğinde olduğu gibi ahlâki devlete ilişkin altematif 
bakış açıları üretebilir ve bu sebeple sekülerist kontrol açısın- 
dan tehlike arz edebilir. Sekülerizm bir süreç değil bir projedir. 
İştetam da bu sebepten ötürü eksik kalmaya ve kendi içerisinde 
açıklayamadığı çelişkiler üretmeye mahkümdur. 
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KONUŞMA ÖZGÜRLÜĞÜ VE 
DİNİ KISITLAMALAR 
o 
TALAL ASAD 
Çeviren: Ayşegül Avcı 


Konuşma özgürlüğünün (freedom of speech) tehdit altında ol- 
duğuna dair görüşler Avrupa ve Amerika'da uzun zamandır 
dillendirilmektedir; özellikle de İslâm dininin eleştirilmesine 
cevâben Müslümanların küfür konusunu tekrar ortaya atmala- 
rı bu görüşleri güçlendirmiştir. Son yıllarda yaşanan krizlerden 
bir tanesi Danimarka'daki karikatür skandalıydı. Salman Rüşdi 
olayının üzerinden on beş yıl geçmişken, çok eskilere dayanan, 
küfrün dinen kınanması geleneği Avrupa'da ve diğer bölgeler- 
de yaşayan Müslümanlar arasında yeniden baş göstererek güç- 
lükle elde edilen seküler özgürlükleri sarsmayı hedeflemiştir. 
Ya da bize söylenen buydu. Bir tarafta öfkeli protestolar ve şid- 
det varken diğer tarafta prensipler öne sürüldü ve sert tepkiler 
gösterildi. Yaşananlar Müslüman göçmenlerin Avrupa toplu- 
muyla bütünleştirilmesi bağlamında tartışıldı ve küresel boyut- 
taki “radikal İslâm” tehdidi ile ilişkilendirildi. Dünya Ticaret 
Merkezi'ne yapılan saldırıyı ve Londra'daki bombalama olayla- 
rını tâkiben yaşanması, karikatür skandalını daha geniş bir söy- 
leme bağladı: Batının açtığı “teröre karşı savaş;” birçok kişi bu 
çekişmeyi dini İslâm medeniyeti ile seküler Avrupa medeniyeti 
arasındaki düşmanlığın bir parçası olarak gördü ve hâlâ daha 
öyle görmektedir. Söylenene göre, İslâm'da düşünce özgürlüğü 
mefhumu olmadığından dolayı konuşma özgürlüğü kavramı 
da bulunmuyordu. 
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Müslümanların ve Müslüman olmayanların karikatür olayına 
karşı gösterdikleri farklı tavırlar oldukça dikkat çekicidir. Ancak, 
bu bölüm ne Müslümanların gösterdiği tepkiler için bir özür, ne 
de karikatürlerin yayımlanmasını savunanlara bir eleştiridir. Kü- 
für iddialarını, konuşma özgürlüğü fikri çerçevesinde kristalleşen 
bazı ahlâki, siyasi ve estetik sorunlar üzerinden ele almak istiyo- 
rum. Dolayısıyla İslâmi düşünce ve yaşam geleneklerindense li- 
beral sekülerlik üzerinde daha çok duracağım. Bu geleneklerden 
bahsederken de eleştirel yaklaşmak ya da savunmak yerine, on- 
ları hepimizin içinde bulunduğu modem seküler şartlar üzerine 
bir yansıtma yöntemi olarak düşüneceğim. 


Başlangıç olarak sorduğum soru şu: Eğer küfür, ihlâl edilen 
dini bir sınıra işaret ediyorsa, bunun özgür, seküler bir toplum- 
da gerçekten de hiç yeri yok mudur? 


Bu soruyu sormamın sebebi modem seküler toplumlarda ile- 
tişim üzerinde yasal kısıtlamalar bulunuyor olmasıdır. Telif hak- 
kı, patent ve marka kanunlarının yanı sıra ticari sırları koruma 
altına alan yasalar mevcuttur ve bunların hepsi farklı açılardan 
ifadelerin ve fikirlerin özgürce yayılmasını yasaklamaktadır. Bir 
sanat eserinin, asıl yaratıcısı dışında bir kişi tarafından aslından 
farklı bir yorumla halka açık olarak yeniden üretilmesi o eserin 
mülkiyet haklarını ihlâl eder mi? Cevap evet ise bu ihlâl, küfür 
hakkındaki iddialardan nasıl farklılık gösterir? Burada üzerinde 
durmak istediğim nokta ikisi arasında bir fark olmadığı değil- 
dir; kapitalist toplumlarda nelerin serbestçe nakledilebileceğini 
tanımlayan yasal şartlar vardır ve bunun sonucu olarak kamu- 
saldaki konuşmaların belirli bir biçimde olması gerekir, konuşma- 
nın özgürlüğü bu biçime göre belirlenir. 


İlk bakışta mülkiyet ile bağlantısı bulunmayan ama toplum 
içerisinde belirli konularda konuşma özgürlüğünü kısıtlayan 


1 Bubölümün daha eski ve oldukça farklı bir versiyonu şu şekilde yayımlanmıştı: 
“Reflections on Blasphemy and Secular Criticism”, içinde, Hent de Vries(ed.), 
Religion: Beyond a Concept, New York: Fordham University Press, 2008. Ayrıca 
benzer bir versiyonu da daha yakın bir zamanda yayımlanan şu makaledir: 
“Free Speech, Blasphemy, and Secular Criticism”, içinde, Talal Asad, Wendy 
Brown, Judith Butler, Saba Mahmood, Is Critique Secular?, Berkeley: University 
of California Press, 2009. 
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bazı yasalar bulunmaktadır; örneğin siber uzay ortamında bile 
yayılması yasaklanan çocuk pornosu ile ilgili yasalar veya ahlâka 
mugâyir yasalar. Okuyucu, telif hakkı gibi bir dizi yasanın pa- 
zar ekonomisinin işleyişiyle, dolayısıyla da mülkiyetle ilgili 
olduğunu, buna karşın pornografi yasalarının ahlâk ile alâkalı 
olduğu için daha farklı olduğunu düşünebilir. Fakat ikinci sıra- 
daki yasaların ihlâli en büyük ihtirasları harekete geçirse de her 
iki yasa üzerindeki kısıtlamalar, bütün hakların ve özgürlükle- 
rin öznesi olan insanın liberal seküler idealine ışık tutmaktadır. 
Her iki alandaki kısıtlama da kişiyi tanımlayan mülkiyet ve mülkiye- 
tin korunmasında izlenen farklı yolları ifade etmektedir. Seküler bir 
toplumda, bu yasalar kişinin, her şeyden öte kendi bedeni üze- 
rindeki hakkı dâhil, sahip oldukları açısından kendini tanım- 
laması ve savunmasını mümkün kılar. Dolayısıyla, başkasının 
bedenini “ihlâl” ve “istismar” etme gibi liberal kavramlar cinsel 
mülkiyeti düzenleyen yasaların merkezinde yer almaktadır. Bu 
kavramlar, liberal olmayan bir mülkiyet türü olarak kölelikle 
de bağlantılıdır çünkü modem hukuka göre bir kişi, kendi canlı 
bedeni üzerindeki mülkiyet hakkını bir başkasına devredemez 
ya da başkasının bedeni üzerinde mülkiyet hakkı elde edemez. 
Yani özgürlük devredilemez ve vazgeçilemez bir mülkiyet biçi- 
mi olarak kabul görür; bütün bireylerin canlı bedenleri üzerinde 
doğal olarak sahip oldukları bir iktidardır. (Kadınlar bu iktidarı 
liberal toplumlarda ancak yakın geçmişte elde etmişlerdir.) 
Kişinin kendi bedeni üzerindeki bu mutlak mülkiyet prensibi 
için de bazıları eski bazıları yeni konulan belirli istisnalar vardır; 
ömeğin, her ne kadar kişinin, iskân ettiği ya da içinde hayat 
bulduğu bedenin tek sahibi olduğu söylense de intihar -kişinin 
kendini yok etmesi— sadece yasak değil aynı zamanda liberal 
ülkelerde yaşayan çoğu insan tarafından dehşet olarak da algı- 
lanır. Hümanistler, kişinin kendi bedeninin sahibi olması üze- 
rindeki bu istisnayı “insan hayatının haysiyetine” duyulan bir 
bağlılık olarak açıklar, ama bu haysiyet savaş zamanının talep- 
leriyle çelişen bir prensip olarak görülmez. 


Teoride, kendi kendinin sahibi olan seküler özne, eylemleri- 
ni özgürce seçme yetisine sahiptir ve bu özgürlük açıkça ifade 
edilebilir. Pratikte ise, görüldüğü gibi, daha karmaşıktır. Genel 
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olarak, bireyin ekonomik ve siyasi olmak üzere iki konumu var- 
dır ve bu konumların özgürlükleri liberal demokratik toplumun 
sorumluluğu altındadır. Her ikisi de, özgürce seçebilen birey ve 
bu hakkı koruyan sınırlar kavramına bağlıdır. Dolayısıyla, va- 
tandaş olarak özne, siyasi konuları açıkça ve özgürce eleştirme ve 
istediği siyasi adaya oy verme hakkına sahiptir ancak oyunu ta- 
mamen gizlice vermek zorundadır. Adayların bireysel seçimlerinin 
bağımsız olabilmesi için gizlenmesi gerekirken, eleştirel konuş- 
maların bağımsız olabilmeleri için açıkça ifade edilmesi gerekli- 
liği bir ikilem oluşturmaktadır. Bu farklılık, verilen oyun gizlen- 
mesinin, vatandaşın toplumsal bağlılık ve hafızayla bütünleştiği 
düşüncesini mutlak gerçeklik olarak alırken, eleştirilerin açıkça 
ifade edilmesinin ise vatandaşın evrensel haklara sahip soyut bir 
birey olduğu varsayımını göstermektedir. Bu çelişki demokrasi 
üzerine liberal söylemde kendini göstermektedir. 


Ekonomik bir birey olarak özne, istediği işte çalışmakta, is- 
tediğini harcamakta ve satın almakta özgürdür ve yasal olarak 
mülkünü koruma hakkına sahiptir. Marx, modem liberal top- 
lumlarda işçinin emeğini satma özgürlüğü kapitalist gücün şar- 
tıdır derken haklıydı — ve bugün bazılarının öne sürdüğü gibi 
tüketme özgürlüğü de şirket kârının kaynağıdır. Marx'ın eksik 
kaldığı nokta ise bu özgürlüğün, karşılık olarak vatandaşın öz- 
gürlüğünü kısıtlayabileceğidir. 


Toplumsal baskı (ve Freud'un fark etmemizi sağladığı psiko- 
lojik baskı) bireysel seçimlerin temelinde yatar. Bu sebeple, bu tip 
bir toplumda küfür suçlamalarının tahammül edilemez karakte- 
rinin, baskı altına alma teşebbüsündense baskıların dile getiril- 
diği teolojik dilden türediği muhtemeldir. Teoloji aşkın bir güce 
bağlanmayı gerektirirken, sekülerizm insanın bağımsızlığını ka- 
bul ederek bu gücü reddetmiştir. Ancak aşkın güçten bağımsız 
olma, sekülerizmin ideolojik iddiasıdır. Aslında, siyasi ve ekonomik 
bağımlılık seküler dünyamızın geneline hâkimdir ve öznenin ya 
da failin bilme ve eyleme geçme yetisinin önünü kesmektedir. 


Konuşma özgürlüğünün liberal toplumlarda mutlaka ko- 
şullu olduğu iddiasını desteklemiyorum. Liberal kısıtlamanın 
belirli kalıplarının özgür insan fikirleri hakkında bize neler söy- 
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leyebileceği sorusunu sormak istiyorum. Kendi kendinin sahibi 
olan birey meşhur liberal fikirlerden bir tanesidir? ve her ne ka- 
dar kişinin kendine yapabilecekleri üzerinde sınırlamalar olsa 
da kişinin maddi mülkü ile ilişkisinde daha geniş serbestiler 
tanınmıştır. Mülk sahibi olma, sadece ona sahip olmayanlar 
hususunda muafiyet oluşturmaz. Aynı zamanda kişinin sahibi 
olduğu mülke istediğini yapma hakkını verir -başkalarının hak- 
larına zarar gelmediği sürece. Kişinin sahip olduğu mülkü iste- 
diği gibi elden çıkarmayı seçme hakkı liberal öznenin en temel 
haklarından biridir- ve öznenin bedeni, hisleri, inançları ve ko- 
nuşmaları kişisel mülkiyet olarak kabul edilir çünkü bunlar kişiyi 
oluşturan parçalardır. 


Söylemin kişisel mülkiyet sayıldığı konusuna aşağıda tekrar 
değineceğim amaönce geleneksel İslâmidüşüncenin merkezinde 
olan ama liberal düşüncenin aynı şekilde merkezinde yer 
almayan bir kavramı tanıtmak istiyorum: baştan çıkarma fikri. 


Liberal toplumda tecavüz, yani cinsel zevk için rızası olma- 
dan bir kişinin bedenini kontrol altına alma ciddi bir suçtur ama 
baştan çıkarma, yani başka bir kişinin arzularını kendi çıkarları 
doğrultusunda yönlendirme değildir. İlki şiddettir, ikincisi de- 
ğildir. İkinci durumda herhangi bir mülkiyet hakkı ihlâl edil- 
memiştir. Bu durum, hisleri ve sadakati, ait olduğu kişiden alıp 
uzaklaştırdığı için baştan çıkarmanın tecavüzden daha ciddi bir 
suç olarak kabul edildiği eski Yunan ile karşılaştırılabilir.? Bu 
uygulama eski dünyada kadının görüşünün yasal olarak önemli 
görülmemesinin yanı sıra liberal toplumda (reşit olmayanların 
dâhil olduğu durumlar haricinde) baştan çıkarmanın ihlâl ola- 
rak kabul edilmediğine de işaret etmektedir. Liberal toplumda 
baştan çıkarma serbesttir ve hatta bireysel özgürlüğün bir gös- 
tergesi olarak değerli bulunur. Başkalarının mülklerine zarar 
vermediği müddetçe her yetişkin bedeninden, hislerinden ve 
konuşmasından kendi isteği üzerine vazgeçebilir. Bu yüzden 


2 Bu soru üzerine klasikleşmiş çalışma şudur: C.B. Macpherson, The Political The- 
ory of Possessive Individualism, Oxford: Oxford University Press, 1962. 


3 K. J. Dover, “Classical Greek Attitudes to Sexual Behaviour“, M. Golden and 
P. Toohey(ed.), Sex and Difference in Ancient Greece and Rome, Edinburgh: Edin- 
burgh University Press, 2003, s. 117-118. 
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yetişkinler arasında baştan çıkarmanın yasaklanması -yani cinsel 
sinyal gönderilmesi— doğal özgürlüğün kendine yasak vurul- 
ması olarak görülmektedir. Bu tür bir yasak, konuşma özgürlü- 
günün kısıtlanmasıyla aynı düzlemde kabul edilir. 


Serbest konuşma özgürlüğü kavramının altında yatan zorla- 
ma ve özgürlük arasındaki liberal fark ne kadar keskindir? As- 
lında bu iki zıt kutup arasında günlük hayatın yaşandığı geniş 
bir alan vardır. Rıza ve zorlamanın muğlâk bir şekilde var oldu- 
ğu baştan çıkarma oyunu bu alanda oynanır. Ve yine bu alanda 
günlük özgürlük algımız yerleşmektedir; ister içten ister dıştan 
gelen bir zorlamayla olsun, bu özgürlüğün kısıtlanmasını algıla- 
mamız daha belirsiz ve dolayısıyla daha beklenmedik olur. 


Liberal demokrasilerde bir tüketici ve seçmen olarak birey, 
açgözlülük, gösteriş, imrenme, intikam gibi yoğun duygular 
vasıtasıyla çeşitli akıl çelicilere maruz kalmaktadır. Farklı bir 
durumda olsa ahlâki çöküş olarak tanımlanıp ayıplanabilecek 
şeyler burada belirli tipte ekonomi ve siyasetin işlemesi için 
elzemdir. Sayısız çalışma bir iletişim aracı olarak televizyonun, 
seyircilerin ürünler ve adaylar hakkındaki seçimlerini 
şekillendirmeyi hedeflediği üzerinde durmaktadır. (Popüler 
deneyimin merkezinde yer alan filmler, hiçbir siyasi ya da ticari 
mesaj verme amacı olmadığı durumda bile seyirciyi baştan çı- 
karmayı hedefler.) Baştan çıkarmak, bir kişinin -kısmen isteye- 
rek ya da bilmeyerek- başkasını, hedeflediği sona doğru yön- 
lendirmek için kullandığı imgelere, seslere ve kelimelere baştan 
çıkarmak istediği kişinin kendini açmasına teşvik etmektir. 


Liberal toplumda konuşma özgürlüğüne bazı sınırlar çizen 
telif hakkı konusuna geri dönmek istiyorum, çünkü bu, sanat- 
sal icraatların yasayla ilgisi sorunsalını öne çıkarmaktadır. On 
sekizinci yüzyılın son döneminde İngiltere'de telif hakkının 
sürekliliği üzerine yasal tartışmaların ayrıntılı dökümünü çıka- 
ran Mark Rose, yazarın mülk sahibi olarak görülmesi kavramı 
üzerinden manevi mülkiyet fikrinin (edebi eser) nasıl ortaya 
çıktığının izini sürmüştür. Evvelâ, süreklilik arzeden telif hak- 
kını savunanlar, iddialarını, yazarın yarattığı şey üzerinde do- 
gal mülkiyet hakkına sahip olduğu temeline dayandırmaktadır. 
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Sınırsız telif hakkına karşı çıkanlar ise bu gibi fikirlerin mülkiyet 
olarak kabul edilemeyeceği ve bu yüzden telif hakkının tam ola- 
rak patent gibi kısıtlı kişisel bir hak olarak görülmesi gerektiği 
üzerinde ısrar ettiklerinde, iddia edilen mülkiyetin fiziksel bir 
ürün olarak satın alınabilecek kitap ya da içinde barındırdığı 
fikirler olmadığı, bunlar yerine tarz ve hissiyattan meydana ge- 
len bir ürün olduğu cevabını aldılar. Rose “Burada ikiz doğuma 
şahit olmaktayız; yasal söylemde mülkiyet sahibi yazar ve edebi 
eserin aynı anda ortaya çıkışı. Bu iki kavram birbirine bağlıdır.” 
demektedir. Yani sanat eseri ve yaratıcısı birbirini tanımlar. 


Estetik meselesine aşağıda devam edeceğim. Burada, telif 
hakkı yasasının serbest iletişim üzerinde basit bir sınırlayıcı 
olmadığını vurgulamak istiyorum. Aslında, edebi iletişimin 
(modem liberal toplumda en çok değer gören özgürlük çeşit- 
lerinden biridir) nasıl, ne zaman ve kim için serbest, yaratıcı ve 
vazgeçilemez kabul edileceğini tanımlama yoludur bu. Kişinin 
istediği şeyi istediği şekilde söyleme özgürlüğü kısmen de olsa 
belirli birmülkiyetdüşüncesine bağlıdır. Bir çeşit mülkiyet sahibi 
öznenin kastedildiği bu durumda bifeyin konuşma özgürlüğü, 
söylenenler ile gerçek -gerçekte yaratılan ve halka sunulan- ara- 
sındaki ilişkiye dayanır. Erken-modem dönem İngilteresi'nde 
telif hakkı yasasının başlangıcını inceleyen başarılı çalışmasında 
Jody Greene “bir kitap sahibi-olmanın aslında onun bütününe 
sahip olma ile aynı anlama geldiğini,” yani yasal olarak tanınan 
yazarlık haklarına sahip olmanın en başından beri eserin içeriği 
hakkında sorumluluk üstlenmek ile iç içe olduğunu ayrıntılı bir 
şekilde göstermiştir. Telif hakkı sadece sahip olmayı ifade etmi- 
yordu, aynı zamanda kontrol için gerekliydi de." 


Dolayısıyla kültür tarihçileri özgürlük ve ulusun roman- 
tik tasvirleri hakkında uzun uzadıya yazmışken, edebiyat ta- 
rihçileri özgürlük ve sınırlamanın karşılıklı biçimlendirmesi 
üzerinden “edebi eser” -ve dolayısıyla da “sanat eseri”— kav- 


4 Mark Rose, “The Author as Proprietor: Donaldson v. Becket and the Genealogy 
of Modern Authorship”, Representations, Sayı: 23, 1988, s. 51-85. 


5 Jody Greene, The Trouble with Ownership: Literary Property and Authorial Liability 
in England, 1660-1730, Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2005. 
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ramının romantik köklerini aramaya koyuldular.? “Konuşma 
özgürlüğü”nün genel değerinin ise ne dereceye kadar o köklere 
uzandığı henüz keşfedilmemiş bir inceleme alanı. Böyle bir soy 
araştırması, bunun konuşma özgürlüğünü seküler mantığın bir 
talebi olarak değil, Romantik bir projenin hedefi olarak ortaya 
çıktığını gösterecektir. Bu projede özgürlük arzusunun arkasın- 
da, çelişkili bir biçimde, daha çok güçlenme vardır. 


Konuşma özgürlüğünün liberal öznenin mülkiyeti olduğu 
tartışmasını bir kenara bırakıp dini kısıtlamaları kırmak için 
küfrün gerekli bir yol olduğu konusuna geçeyim. 


Fransız tarihçi Alain Cabantous, İsa'nın, ilahi bir varlık oldu- 
gunu iddia etmesinin küfür olarak görüldüğünü ifade etmişti. 
Bu küfür ölümüne yol açmış ve ölümün ardından ise diriliş söz 
konusu olmuştur. Cabantous “bu bakımdan küfür, Hıristiyan 
inancını kurmuştur” diye yazmıştır.” Dini olsun olmasın her yeni 
geleneğin söylemsel bir kırılma sonrasında, yani bir çeşit şiddet 
eylemi aracılığıyla kurulduğunu ekleyebiliriz buna. Cabantous 
bunu iddia etmese de başkaları böyle söylemiştir. Hatta bazıla- 
rına göre küfrün parçalanması, küçük şiddetin daha büyük şid- 
dete üstün gelmek için teşebbüs etmesidir.’ Bazı durumlarda bu 
doğru olabilir, ama küfür sayılabilecek her ifadenin de yeni bir 
kuruluşa, yeni bir özgürlüğe yol açmadığını belirtmekte fayda 
var; bir şiddet eylemi olarak küfür (zayıf ya da güçlü tarafından 
gösterilen şiddet olabilir) bir takıntıdan biraz daha fazlası olabi- 
lir; bahsi geçen eylem kurulu bir türün yeniden örneklendiril- 
mesi, hiç bir temeli ve içeriği olmayan bir tarzın yenilenmesi hiz- 
meti görür. Diğer bir deyişle küfür, yaratıcı bir kırılma maskesi 
altına saklanmış şiddet olabilir. 


Her hâlükârda, Cabantous, Hıristiyanlığın kuruluşunda 
küfrün inananlar tarafından bu şekilde algılanmadığını göz- 


6 Bkz: Martha Woodmansee, “The Genius and the Copyright: Economic and Le- 
gal Conditions of the Emergence of the “Author”, Eighteenth-Century Studies, Cilt: 
17, Sayı: 4, 1984, s. 425—448. 


7 AlainCabantous, Blasphemy: Impious Speech in the West from the Seventcenth to the 
Nineteenth Century, New York: Columbia University Press, 2002, s. 5. 


8 Hent de Vries, Derrida ve Benjamin üzerine odaklanarak Religion and Violence, 
Baltimore, Md.: Johns Hopkins University Press, 2002. eserinde tam olarak bu 
iddiada bulunmuştur. 
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lemleyebilirdi. Hıristiyan bakış açısından bakıldığında, küfürle 
suçlanmak, âdeta inançsızlığın bir ifadesiydi. Her ne kadar bu 
inançsızlık İsa'nın ölümüne neden olsa da, Hıristiyanlar, İsa'ya 
uygulanan şiddetin ilahi bir planın parçası olduğuna inanır. İsa, 
çarmıha gerilmesinin insanlığın kurtuluşu projesinde elzem 
olduğu için söylediklerinin kendisine inanmayan dinleyicileri 
tarafından küfür olarak algılanacağını biliyor muydu? Nihayetin- 
de İsa hem insan hem Tanrıydı, bu yüzden bilmemesi mümkün 
değildi. Tabii aslında Hıristiyanlığı kuran küfür değil fedakârlık 
ve kefaretin yeni bir anlatısıydı — inananlar için ebedi hayatın 
kapısını açacak olan bir şahadet (tanıklık) hikâyesiydi. 


İsa takipçilerine gerçeğin kişiyi özgür kılacağını söylemişti. 
Günahkâr insan, özgürlüğü olmayan insandır; konuşma özgür- 
lüğü -gerçeklerin söylenmesi insan öznesini kendi esaretinden 
kurtarır. Gerçekler açıkça söylenmeli; gerçeği bilmeyen insan- 
lar, gerçeklerin açıkça konuşulmasını küfür olarak görse bile. Bu 
bağlamda Yeni Ahit üzerine çalışan bir akademisyen “İnanma- 
yanların, havariyi [John] eleştirenlerin karşı çıkmasına rağmen, 
Hıristiyanlar özgürce konuşabilir çünkü bütün itirazları aşan 
O'nu tanırlar, dünyadaki her şeyden daha üstün bir tecrübe 
olan Tanrı ile muhteşem komünyonu bilirler.” diye yazmıştı.” 
Tabii ki konuşma özgürlüğünün liberal prensibi, konuşmanın 
özgür olabilmesi için söylenenlerin kelimenin tam anlamıyla 
gerçek olması gerekliliği şartına dayanmamaktadır ancak Hıris- 
tiyan inancına göre, özgürce konuşmanın ve dinlemenin doğal 
bir sonucu olan gerçeklik, bu prensibin neden “kutsal” kabul 
edildiğini açıklamakta faydalıdır. 


Hıristiyanlık tarihinde küfür çokeskileredayanır ve dünyada 
cezalandırılmayı gerektiren bir günahtır. İngiltere'de küfrün örf 
ve âdet hukukunda bir suç olarak kabul edilmesi ancak devlet 
mahkemelerinin kilise mahkemelerinin yerini aldığı ve modem 
devletin biçimlendiği bir dönem olan on yedinci yüzyılda ol- 
muştur. Örf ve âdet hukuku, Orta Çağ hukukunda olduğu gibi 
sapkınlık (kilise doktrinine karşı düşünceler) ile küfür (Tanrı'ya 


9 W.C. Van Unnik, “The Christian's Freedom of Speech in the New Testament”, 
Bulletin of the John Rylands Library, Cilt: 44, 1962, s. 487. 
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ya da azizlere karşı hakaret etme) arasında bir ayrım yapmı- 
yordu. Dolayısıyla, on yedinci yüzyıldan itibaren küfür suçu, 
siyasal hoşgörü sorunsalı ve modem seküler devletin kurulması 
ile iç içe geçmiştir. Takip eden iki yüzyıl boyunca iftira gayesi 
gütmeyen ya da ılımlı bir dil kullanan halka açık konuşmaların 
cezai kovuşturma gerektirip gerektirmediği konusunda farklı 
yasal görüşler ortaya çıkmıştır. İçeriği “dine karşı” olsa bile aka- 
demik tartışma ve incelemelerin korunması gerektiği düşünül- 
dü. Bu da, yerleşmiş gerçeklere karşı ne kadar yıkıcı olduğunu 
göz önünde bulundurmadan, yasal ilginin “küfrü” barındıran 
dile (tarz ve içerik gibi) yönelmesine yol açtı. 


İfade şeklini vurgulama eğiliminin -küfrü içeriktense biçim- 
de, özdense tarzda aramak- bazı ilginç yasal sonuçları oldu: 
Orta ve üst sınıfların kibar konuşmaları yanında işçi sınıfının 
kaba konuşmaları daha az korundu. On dokuzuncu yüzyıl İn- 
gilteresi'ndeki küfür davalarını çalışan bir akademisyen, işaret 
ettikleri sınıf önyargıları yüzünden davaları “dilin sınıf suçla- 
rı” diye tanımlamıştır.” Milli devlet ve sınıf sisteminin biçim- 
lenmeye başladığı bir dönemde, davaların o zamana kadarki en 
yüksek rakamlara ulaşması bile tek başına önem arz etmektedir. 
Bu sebeple, küfrün tanımlanması, sadece sınıf önyargılarını işa- 
ret etmekle kalmamış, asimetrik gücün sürekli tekrar ettiği sınıf 
ayrımını meydana getirmeye de yardımcı olmuştur. Bu davalar- 
da küfür suçunu konuşma özgürlüğünü bastırmaya yarayan 
tutarsız bir araç olarak değil, gücün, öznelliğin ve gerçeğin 
farklı yapılarını yansıtan, farklı zamanlarda ve farklı yerlerde 
konuşma özgürlüğünün aldığı biçimi belirten bir gösterge 
olarak görmemiz gerekiyor. 


Bunlara karşıt olarak İslâm inancına göre küfrün yorumu, 
konuşma özgürlüğü üzerine modem liberal varsayımlarımız 
hakkında neler söylemektedir? Açıkça görüldüğü üzere bütün 
Müslümanlar aynı düşünceyi paylaşmıyor, ama İslâm inancın- 
da küfrün yorumu sorunsalı ahlâki bir geleneği hedef almak- 
tadır. Bu bahsi geçen gelenek bile “medenileşmiş toplumun” 


10 Bkz: Joss Marsh, Word Crimes: Blasphemy, Culture, and Literature in Nineteenth- 
Century England, Chicago: University of Chicago Press, 1998. Marsh, tümü güçlü 
sınıf bileşeni içeren 200'den fazla küfür davasını incelemiştir. 
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bütününe atfedilemeyecek fikir ayrılıkları, gerilimler ve değiş- 
kenlikler içerir. Yine de özgürlük üzerine bazı liberal fikirleri 
daha derin inceleyebilmek adına bu geleneğin belirli yönlerine 
değineceğim. Bunlardan biri, İslâm geleneğinin daha kısıtlayı- 
cı ahlâki bir sisteme dayandığı, liberal toplumun sağladığı ve 
savunduğu özgürlüğe (özellikle de konuşma özgürlüğüne) izin 
vermediği varsayımıdır. Kısmen doğruluk payı olsa da kesin 
çizgilerle varlığı ya da yokluğu belirlenebilen bir özgürlük dü- 
şüncesi basit ve yetersiz kalmaktadır. 


Ama önce “küfür” terimi üzerinde duralım. İslâm geleneğin- 
de bu terimin bir karşılığı var mı? Arapça tajdif kelimesi hem 
genellikle İngilizcedeki küfür kelimesinin karşılığı olarak hem 
de Hıristiyan Araplar tarafından Avrupa din tarihinde küfür 
olarak geçen tâbiri tanımlarken kullanılsa da, ana dili Arapça 
olan insanlar Danimarka'da yayınlanan karikatürler için (bildi- 
gim kadarıyla) bu kelimeyi kullanmamıştır. Elbette, İngilizcede- 
ki “küfür” kelimesi ile yakın anlamlara gelen başka kelimeler de 
var (örneğin kufr, “dinden dönme, küfür, ihanet“; ridda, “dinden 
dönme”; fisq, “ahlâk bozukluğu”; ve ilhâd, “sapkınlık, dinden 
dönme”), fakat bildiğim kadarıyla bu kelimeler de karikatürlere 
cevap olarak kullanılmadı. Dünya Müslüman Akademisyenler 
Birliği karikatür olayından sonraki bildirisinde tajdif kelimesini 
kullanmamış, onun yerine isâah kelimesini kullanmayı tercih et- 
mişti. İsâ'ah ise seküler bağlamlarda kullanılabilen ve “hakaret, 
zarar ve gücenme” dâhil çok geniş bir yelpazede çeşitli anlam- 
lara gelebilen bir kelimedir." Birlik, çok sayıda İslâmi ve Arap 
kökenli organizasyonun ve bazı devletlerin, Danimarka'nın piş- 
manlığını belirten uygun ifadelerini sunmasına yeterince zaman 
tanınması için harcadıkları çabaların karşılığını almalarını bek- 
lediklerini ama bu beklentinin karşılıksız çıktığını belirtmişti. Bu 
yüzden “Birlik, milyonlarca Müslümana seslenerek Danimarka 
ve Norveç ürünlerini ve eylemlerini boykot etmeye çağırmak 
zorunda kalmıştır.“ Tüketici ürünlerine karşı özgürce müca- 


11 Bu açıdan, shatima, sabb ve istihâna gibi kelimerle örtüşebilir. 


12 “Bayân al-ittihâd hawl nashr suwar masi'a li-rrasül” [Dünya Müslüman Akademis- 
yenler Birliği'nin Peygambere Hakaret Eden İmgelerin Yayınlanması ile İlgili 
Bildirisi], Kahire, 23 Ocak 2006, http://www.iumsonline.net/index.php?optionscom 
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dele yürütme hakkı inançları eleştirme hakkıyla karşı karşıya 
gelmiştir: Her biri modern özgürlük düşüncesinin farklı bir yö- 
nünü işleyen iki toplumsal silah birbirine karşı çekilmiş oldu. 
Boykotu savunan bazı insanlar zaman zaman fiziksel şiddet 
kullandıysa da, ticari boykotun her zaman, özellikle de öfkeyle 
ateşlendiğinde, bir çeşit şiddet eylemi olduğunu unutmamalı- 
yız çünkü bu boykotta insanların geçim kaynaklarına bir sal- 
dırı söz konusudur. Avrupa'daki boykotların (satılan ürünleri 
almayı reddetmek) ve grevlerin (işin durdurulması) ve bunlara 
eşlik eden fiziksel şiddetin tarihi modern hakların tanımlanma- 
sı hikâyesidir. Yine de söz konusu durumda çoğu Avrupalı yo- 
rumcu bu ikisini çok farklı tanımlamıştı: Biri özgürlüğün ifade 
edilmesiyken diğeri bunu kısıtlamaya çalışan bir şiddet eylemi 
olarak tanımlandı ve karşıt değerlere sahip medeniyetlerin ara- 
sındaki çatışmanın bir diğer işareti oldu bu. 


Bu durumda, konuşma özgürlüğünün kati bir değer olduğu 
savunmasından daha ilginci dindar Müslümanların incinmele- 
rinin iyi bir şey olduğu iddiasıydı çünkü eleştiriler karşısında 
incinmeleri inançlarını yeniden sorgulamalarına yol açacaktı — 
ki bu sorgulama hem demokratik tartışma hem de aydınlanmış 
etik açısından elzemdi. İlkiyle tezat oluşturan bu ikinci iddia 
konuşma özgürlüğünün sonucunu eyleminin kendisinden daha 
değerli görmektedir. Tartışmalı (dini) inançların eleştirisi konuş- 
ma özgürlüğünün bir yükümlülüğü olarak gösterilmektedir, bu 
eylem gerçeğe uzanan yolda eğitimin hizmetinde gerçekleştiri- 
lir çünkü gerçekler özgürlüğe açılan kapıdır. Hıristiyanlık son- 
rası Batı toplumları dâhil birçok toplum gerçeğin insanı özgür 
kıldığı iddiasına katılır (John 8: 32). 


Bunun İslâmi bir formül olmadığı, Kuran'ın radikal bir yo- 
rumlamasını savunduğu için dinden dönme (ridda) suçlamasıy- 
la yargılanan Kahire Üniversitesi profesörü Nasır Hamid Ebu 
Zeyd'in çokça tartışılan mahkemesinin kısa bir incelemesinden 
çıkartılabilir. Hem gerçek hem de özgürlük İslâm geleneğinde 


content&vicumarticle&id-417:2009-05-31-11-30 016&catid-6:data&ltemid-83. 


13 Nasır Hamid Ebu Zeyd'in dinden döndüğünü (dolayısıyla da artık yasal olarak 
karısıyla evli sayılmadığını) ilân eden kitap Mafhüm al-nass: Dirâsah fi “ulüm al- 
Our'ân ((Kutsal) Kitabı Anlamak: Kuran Bilimi Üzerine bir Inceleme], Beirut: 
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önemli değerler arasındadır ancak Hıristiyanlıkta olduğu ka- 
dar birbirine bağlı değildir. (Orta Doğu'da yaşanan çoğu din- 
den dönme davası Batıda geniş yankı bulmuştur ve aslında 
görece günümüze daha yakın olduğu, modem ulus-devletin ve 
modem hukukun oluşturulması ve modem siyasetin yükselişi 
ile yakından ilişkili olduğu burada belirtilebilir. Bu bağlamda, 
daha önce bahsettiğim on dokuzuncu yüzyıl İngilteresi'nde ya- 
şanan küfür davaları akla gelebilir.) Bu durumda, bu davaların 
sadece özgürlüğün kısıtlanması açısından görülmesi gerekip 
gerekmediğini sormak istiyorum. İnsan öznesinin seküler fikri 
bize ne anlatmaktadır? 


Ebu Zeyd'in davası üzerine yazılan bir kitapta" İslâmcı avu- 
kat Muhammad Salım al“Awwa şeriatın inanç özgürlüğünü 
garanti altına aldığını vurgular: “İnanç özgürlüğü her insanın 
istediği fikirleri ve doktrinleri benimseme hakkıdır, bu fikir 
ve doktrinler kişinin içinde yaşadığı ya da ait olduğu grubun- 
kilerle ya da grubun çoğunun doğru kabul ettikleriyle çelişse 
bile.” Yazının devamında bir kişinin başka bir kişiye dini inan- 
cını açıklaması için baskı yapamayacağını belirtir, yani şeriat, 


Al-Markaz al-Thagafi al-'Arabi, 1990. Ebu Zeyd'in metodolojisi üzerine yazılmış 
iki ilginç makaleyi zikretmek gerekir: Charles Hirschkind, “Heresy or Herme- 
neutics: The Case of Nasr Hamid Abu Zayd”, Stanford Humanities Review, Cilt: 5, 
Sayı: 1, 1996. ve Saba Mahmood, “Secularism, Hermeneutics, and Empire: The 
Politics of Islamic Reformation”, Public Culture, Cilt: 18, Sayı: 2, 2006, s. 323-347. 
Mahmood, Ebu Zeyd'i diğer liberal İslâm reformistleri ile beraber incelemek- 
tedir. 


14 Davanın ayrıntılı açıklaması için Kilian Bâlz, “Submitting Faith to Judicial Scru- 
tiny through the Family Trial: The 'Abu Zayd Case”, Die Welt des Islams , Cilt: 
37, Sayı: 2, 1997, s. 135-155. Hussein Agrama'nın doktora tezinin 1. bölümün- 
de (“The Legalization of Hisba in the Case of Nasr Abu Zayd”) daha ilginç bir 
açıklamaya yer verilmiştir, Law Courts and Fatwa Councils in Modern Egypt: An 
Ethnography of Islamic Legal Practice, Johns Hopkins University, Baltimore, Md, 
2005. Asliye mahkemesinde, istinaf mahkemesinde ve temyiz mahkemesinde 
verilen hükümlerin geniş parçalarına “Jurisprudence Abu Zayd”, Egypte/Monde 
Arabe, Cilt: 34, 1998, s. 169-201. kaynağında yer verilmiştir. Hükümlerin Arapça 
orijinalleri için Muhammad Salim al-“Awwa, Al-hag fi al-ta'bir (özgür Konuşma 
Hakkı], Cairo: Dar al-Sharug, 1998. 


15 Al“Awwa, Al-hag fi al-ta'bir, s. 23. Ayrı zamanda bkz. Ahmad Rashad Ta- 
hun, Hurriyat al-'agida fi -shshari'a al-islâmiyya, Cairo: İtrâk lil-Nashr wa-al- 
Tawzi', 1998. Tahun siyasi konularla —özellikle de umma birliği konusuyla- Al- 
“Awwa'dan daha ilgilidir. 
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inancı soruşturma metodunun kullanılmasını yasaklar. Kişinin 
istediğini düşünme hakkı ise insanları sahte dinlere döndürme 
niyetiyle kendi dini ya da ahlâki inançlarını açıkça ifade etme 
hakkını kapsamaz. Böyle bir kısıtlama, kişinin kendi inancı 
hakkında açıkça konuşabilmesinin özgürlüğün şartı olduğunu 
düşünen modem liberallere garip gelebilir. Nihayetinde, inan- 
cı hakkında serbestçe konuşabilmek seküler liberal devletler 
tarafından garanti altına alınan “inanç özgürlüğünün” bir par- 
çasıdır. Bunu bilen Al-Awwa Kuran'da inanç özgürlüğünü ga- 
rantileyen iki ayeti kullanır yazısında: lā ikrâ ha fi -ddın, “dinde 
zorlama yoktur” (2:256) ve faman shâ'a falyu'min wa man shâ'a 
falyakfur “Bundan sonra artık dileyen inansın ve dileyen inkâr 
etsin” (18:29). Ama İslâm geleneğinde Müslüman öznenin -söz- 
lü beyanları dâhil- toplumsal davranışları önemlidir, içinden 
düşündükleri değil; bu düşünceler ne olursa olsun. Buna karşın 
Hıristiyan geleneği kişinin düşüncelerinde küfür günahını işle- 
mesine izin verir, böylece disiplin alması gerekir: Düşünceler 
günah çıkarma sırasında dile getirilir. 


Al“Awwa'ya göre düşüncelerini kamuya açmak (örneğin ya- 
yımlamak) insanların karakterini değiştirir, halkın erişebileceği 
simgeler hâline gelmesini sağlar. “Bir şeyi yayımlamak, kişinin 
halka kendini açmasıdır” özdeyişini eserinde alıntılamıştır.” 
Kişinin istediğini düşünmesi ile o düşünceleri bastırması ta- 
mamen farklı şeylerdir, demektedir, çünkü yayımlamanın ar- 
kasında her zaman toplumsal bir amaç vardır. Yani buradaki 
asıl konu (Danimarka'da yayınlanan karikatürler olayında bir- 
çok kişinin iddia ettiği gibi) toplum düzeninin tehdit edilmesi 
değil, yayıncının ahlâki düzenle ilişkisinin kanıtı olmasıdır. 
1969'da yayınlanan meşhur Nagd al-fikr al-dını (Dini Düşüncenin 
Eleştirisi) başlıklı yazısı yüzünden Suriyeli filozof Sadık Celal 


16 “Anlamına göre (1) küfür normalde konuşmada ifade edilen ancak düşünceler- 
de ya da eylemlerde de gerçekleşebilen bir kelime olarak verilmiştir. Öncelikle 
dil ile işlenen bir günahtır ve dini Tanrıya yalvarma eylemine doğrudan karşı 
gelmek olarak görülür. (2) Tanrıya karşı olduğu söylenir ama Tanrı ve O'nun 
hizmetinde olan azizler ya da kutsal varlıklar hakkında hakaret içeren kelime- 
ler sarf edildiğinde de küfür gerçekleşir.” The Catholic Encyclopedia, Cilt: 2, New 
York: Robert Appleton, 1907, s. 595. 


17 Al“Awwa, Al-hagfi al-ta'bir, s. 13. 
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el Azm'ın dinden dönmekle suçlanmasına cevap veren, 1970'te 
Lübnan'da yayınlanan ünlü bir kitapta, Shaykh “Uthman Safi de, 
İslâmi dinsel otoritelerine referans vermeden, benzer bir ayrım 
üzerinde durur. “Doğal, doğuştan gelen özgürlük” ile kanunun 
tanımladığı ve kısıtladığı özgürlük arasındaki keskin farklılığı 
gösterir. Birey, düşünceleri ve hayâl gücüne tam yetki vererek 
kendi belirlediği sınırlar içerisinde istediğini kabul edip istedi- 
ğini reddedebilir. “İnsanların elindeki bu özgürlük imkânları 
kendi içlerine siniyorsa, inanç gizlilikten sıyrılıp gözler önüne 
serilmedikçe özellikle kanunlar bu imkânları engelleyemez. 
(min as-sirr ila al-jahr|.”18 


Ebu Zeyd olayında üzerinde durulması gereken nokta “inan- 
cın” doğruluğu ya da başka bir boyutu değil Müslüman bir aka- 
demisyenin İslâm doktrinine karşı olduğu iddia edilen fikirleri 
öğretmesinin yasal ve sosyal sonuçlarıdır.” Şeriata göre kişisel 
kanaatin gücü birey ile Allah arasındadır. Her hâlükârda inanç- 
sızlık yasal cezalandırmaya yol açmaz; Kuran'da bile inançsızlık 
için dünyevi bir cezalandırılmadan bahsedilmez. Klasik hukuk- 
ta dinden dönmenin cezalandırılması, sahte doktrinin yayılma- 
sına değil, eylemin siyasal ve toplumsal sonuçlarına dayandı- 
rılarak meşrulaştırılır. Diğer bir deyişle, yasaların inançsızlık 
ile ilişkisi önerimsel asılsızlığı üzerinden değil resmi toplum- 
sal ilişkinin açık inkârı üzerinden kurulmaktadır. Yasal olarak 
dinden dönme (ridda, ku fr) sadece konuşma ya da yazma dâhil 
halkın erişebileceği harici işaretlerin işleyişi temeline dayandırı- 
larak kurulabilir, zorla ya da aldatıcı bir biçimde söyletilmiş, al- 
gılanan ya da içsel inançlara dayandırılarak değil. Dinden dön- 
me kriterlerini ve nasıl cezalandırılması gerektiğini belirlemek 
üzerine modem İslâm tarihinde ciddi seviyede anlaşmazlık var- 
dır. Nitekim Buhari'nin derlediği hadis koleksiyonunda, hadis- 
lerden birine göre Muhammed dinden dönenlerin öldürülmesi 
gerektiğini söylemiştir; fakat bir diğer kanonik koleksiyon olan 
Müslim'in derlemesine göre bu hadis uydurmadır. Bu tartışma 
modem çağlarda da devam etmiştir. 


18 Al-Shaykh 'Utlunan Safi , Ala Hâmish “Naqd al-fi kr ad-dini” (“Dini Düşüncenin 
Eleştirisi”ne Bir Dipnot], Beirut: Daru-ttali'a Li-ttaba'a Wa-nnashr, 1970, s. 87. 


19 a.g.m, s. 12-13. 


423 


Liberal düşüncede yukarıda bahsettiğim yasal olarak izin 
verilen baştan çıkarma ve yasal olarak cezalandırılan zorla kont- 
rol altına alma arasındaki önemli fark burada yoktur — en azın- 
dan Al-“Awwa'nın iddiasında. İslâm geleneğinde birini baştan 
çıkarmak, onu inançsız kılmaya göz yummak, gerçeklik stan- 
dartlarını şekillendiren toplumsal yükümlülüklerini yerine 
getirmemesine sebep olmak anlamına gelir. Orta Çağ Hıristi- 
yan âleminde bile infidelitas (infidelity, aldatma, e.n.) terimi sa- 
dece resmi doktrinden kişisel olarak ayrılmak anlamında değil, 
aynı zamanda seküler açıdan bir sözleşmeyi bozmak anlamıyla 
da kullanılıyordu. Bu dünyevi anlamıyla “sadakatsizlik” mo- 
dern seküler topumda artık daha farklı bir anlam taşır ve sadece 
cinsel baştan çıkarma ile bağdaştırılır. İhanet eskiden olduğu 
kadar büyük bir kötülüğü ifade etmez. 


İslâm teolojisinde baştan çıkarma büyük bir sorundur; ve bu 
sadece cinsel anlamda da değildir. Kuran'da “baştan çıkarma” 
ve “aldatma” anlamlarına gelebilecek çok sayıda kelime kulla- 
nılır — bunların arasında fatana, rawada, gharra fiil kökleri bulun- 
maktadır. Fatana (bu fiilden fitna ismi türemiştir), “bir sınama 
olarak cezbetme ve ıstırap,” ve “katliam, hıyanet ya da toplum- 
sal mücadele” kavramlarını çağrıştırır. Müslüman teologlar ve 
hukuk bilginleri baştan çıkarmanın bütün biçimlerinin sadece 
bireye (çünkü iradesizliğin kaybının bir göstergesidir) değil top- 
lumsal düzene de (çünkü şiddete ve toplumsal kargaşaya zemin 
hazırlayabilir) kaçınılmaz olarak zarar verdiğini farz etmişlerdi. 
Bu konuda elbette hatalıydılar, çünkü şirketler tarafından teş- 


20 Arapça imân kelimesi İngilizceye genellikle “inanç” olarak çevrilir —ayyuhal- 
mu'minin “İnananlar!” anlamına gelen ve sıklıkla kullanılan Kuran ayetinde 
olduğu gibi— fakat “Sana Sadık olacağım” cümlesindeki “sadakat” kelimesi 
daha iyi bir karşılıktır. “İnanç” kelimesinin karşılığı olarak sıklıkla verilen 
diğer bir kelime #tigâd, “bir araya getirmek” anlamına gelen 'agada kökünden 
türemiştir. Bu kökten türeyen bir başka kelime 'ak4, yani “akit” kelimesidir ve 
dolayısıyla sosyal bir ilişki anlamını verir. Klasik Arapçadaki öncelikli anlamı 
inananı Tanrıya bağlayan bağdır. İngilizcedeki “inanç” ve diğer Avrupa dille- 
rinde aynı anlamlara gelen kelimelerin modem-öncesi dönemdeki anlamıyla 
benzerdir. Kelimenin ilginç etimolojisi için bkz: Wilfred Cantwell Smith, Faith 
and Belief, Oxford: One World, 1998, 6. Bölüm. 


21 Benzer bir cümle: Wa-l-fi tnatu ashaddu min al-gatl (2: 191), “işkence yapmak 
adam öldürmekten beterdir.” 
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vik edilen siyasilerin, seyircilerini liberal demokrasi bağlamında 
baştan çıkarmayı öğrendiği ve tüketicinin iradesizliği üzerine 
kurulan bir sistem olan piyasa demokrasisiyle henüz tanışma- 
muşlardı. 


Piyasa demokrasisinde inancı —ve inanca eşlik eden duy- 
gulan, davranışları ve arzuları— kontrol etmek için beyin yıka- 
maktan başka yollar da vardır. Baskının çeşitli biçimlerde uy- 
gulanabileceğini kabul ettiğimiz sürece baştan çıkarmanın da 
o biçimlerden biri olduğunu görebiliriz çünkü baştan çıkarma, 
içten gelen zorlama ile dıştan gelen ele geçirme, arzu ile güç ara- 
sındaki dinamik olarak yorumlanabilir. Birçok eleştirmenin de 
vurguladığı gibi modem kapitalizmin şiddeti, rıza gösteren öz- 
nelerin arzularının ele geçirilmesine bağlıdır. 


Modem seküler demokrasilerde, devlete halkın inancı üze- 
rinde baskı kurma gücü verilmezken, piyasa bu gücü kendine 
has yoluyla kullanabilir. Bu baskının dini inançlarla ilişkisi ise 
kendini tanımlayan müminin (ve tâbi olduğu ülkenin) “özgün 
dini” nasıl açıkladığı ve toplumsal hayatta nereye yerleştirdiği- 
ne dayanır. Aynı zamanda bireyin “özgün dine” karşı çıkmak 
mı yoksa onu mazur göstermek mi istediğine de dayanır. Tabii 
ki modem seküler toplumda piyasanın baştan çıkarması ve si- 
yasal baştan çıkarma her zaman karşı konulamaz değildir. Fakat 
direnmenin etkili olabilmesi için inatçı dini kanaat gerektirdi- 
ğini farz edelim. Demokratların bu direnmeyi, prensipte sekü- 
ler siyasal düzen ile çeliştiği için yasadışı kılmak veya sadece 
“konuşma özgürlüğü” ilkesinin liberal temelinde kabul etmek 
isteyecekleri ise kesin değildir. Fakat bu temellerin, özgürlüğü 
araçsal mı (değeri başarabildiklerinden gelir) ya da mutlak (ken- 
di kendini meşrulaştıran) olarak mı tanımladığı her zaman açık 
ve net olmaz. Diğer bir deyişle seküler düzende dine küfretme 
hakkının (ve halka açık olarak eleştirme ya da yaratma hakkının) 
pragmatizmden mi yoksa üstünlükten mi geldiği kesin değildir. 
Bu belirsizliği Danimarka'da yayınlana karikatürleri savunma 
sebeplerini incelerken göstermeye çalıştım. 


Eleştiri biçimindeki “konuşma özgürlüğü” liberal üniversi- 
telerde mutlak değer olarak açıklanmaktadır. Profesyonel eleştiri 
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ise konuşma özgürlüğü hakkındansa entelektüel disiplinlerin 
ve bunlara eşlik eden estetik ve ahlâk kurallarının yeniden üre- 
tilmesiyle alakalıdır. The Sacred and Secular University adlı eserde 
John Roberts ve James Tumer, on dokuzuncu yüzyılın son çey- 
reğinde Amerika Birleşik Devletleri'nde modem üniversitelerin 
doğuşu ve seküler kültürleri üzerine yazmışlardır. Araştırma, 
profesyonellik ve uzmanlaşma üzerinde odaklanılmasının 
Amerikan üniversitelerinde resmi dinin marjinalleştirilmesine 
veya dışlanmasına nasıl eşlik ettiğini ve bunun bir sonucu ola- 
rak o zamana kadar teolojik bir dilin hitabeti olan geleneksel 
bilgi haritasının parçalanmasına nasıl yol açtığını anlatır. Beşeri 
bilimler bu ortamda ahlâk ilmi ve dil bilimi geleneklerinden 
türemiş ve bir yanda bilgiye belirgin bir “dini” ahenk verirken 
aynı zamanda bilginin yeniden tutarlı hâle gelmesini sağlamış- 
tır. Bunun bir sonucu olarak daha az tutucu, daha az doktrinal 
bir din fikri liberal kültürün ve dolayısıyla da eleştiri anlayışının 
bir parçası hâline gelmiştir. “Liberal eğitimin bu yeni edisyo- 
nunda iki anahtar unsur vardır” demektedirler: “İlki, öğrencileri 
özellikle geniş anlamıyla ‘şiirde’ dışa vurum olarak güzellikle 
tanıştırmaktır. ... Dolayısıyla ikinci unsur beşeri bilimlere gi- 
rer: bir dönemin şiirini” takip eden dönemlerin ve nihayetinde 
kendi dönemimizin şiirine bağlayan sürekliliklere vurgu yap- 
maktır.” Sonrasında Roberts ve Tumer Avrupa medeniyetinin 
ahlâki özünü ileri edebiyat ve ileri sanat çalışmaları üzerinden 
yüksek öğretim öğrencilerine nasıl aktarılacağının daha keskin 
bir yolunu geliştirirler. Böylece, Avrupa medeniyeti fikri, edebi 
ve sanatsal olmak üzere ileri estetik başarıları ile birbirine kay- 
namıştır. Edebiyat ve sanat eleştirisi ise bu başarıları kutlamak 
için bir disiplin aracı hâline gelir. 


Son bir kaç yüz yıldır modem güçler, toplumsal hayatı nor- 
malleştirmek ve düzenlemekiçin gelişen bilim dallarını ve beşeri 


22 İngiliz sanat eleştirmeni Kenneth Clark 1969 yılında BBC televizyonu için Civili- 
zation adlı programını hazırladığında, John Berger üç yıl sonra kendi televizyon 
serisi Ways of Seeing isimli programını hazırlayarak eleştirel bir cevap verdi: “bir 
imge sanat eseri olarak sunulduğunda, insanların ona bakışı sanat hakkında öğ- 
renilmiş varsayımlarda etkilenir. Bu varsayımlar şunlar hakkındadır: Güzellik, 
Gerçeklik, Deha, Medeniyet ... Zevk, vb.” Ve Berger bu varsayımları ağır biçim- 
de eleştirmiştir. 
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ilimleri desteklemektedir ve kullanmaktadır — ve bu, belirli bir 
türde disiplin eleştirisinin meşrülaştırılmasını da içerir. Yararlı 
bilginin yayılmasının ayrılmaz bir parçası olan eleştiri, emper- 
yal devlet ve ulusaşırı şirketler tarafından yönlendirilen gücün 
işlenmesinin bir parçasıdır. Dolayısıyla, eleştirme özgürlüğü, 
modem bireyin bir hakkı ve görevi olarak gösterilirken, gerçek- 
üretme kapasitesi disipliner kritere bağlı olmaya devam eder, ve 
madden var olma şartları (laboratuarlar, binalar, araştırma fon- 
ları, basım evleri, bilgisayarlar, kadro) vatandaşların yararlı ol- 
masını garantilemek için şirket ve devlet güçleri tarafından sağ- 
lanır ve korunur. Anlaşılması pek de güç olmayan sebeplerden 
ötürü akademi çalışanları nadiren modem aşkın güç tarafından 
belirlenen denetim sınırlarına itiraz etmeye hazırlıklıdırlar. 


Danimarka'da yayınlanan karikatür skandalı, şimdiye kadar 
anlattıklarımın neresine oturuyor? Karikatürler aynı anda hem 
siyasi hem de sanatsaldır. Karikatürleri kınayanlar için onlar 
Müslüman göçmenlere karşı yürütülen siyasal provokasyonu 
temsil ediyorlardı; savunanlar için ise karikatürlerin basılması 
hem siyasal özgürlük hem de sanatsal yaratıcılık eylemiydi. Si- 
yasal özgürlük iddiası oldukça açık ama sanatsal yaratıcılığın 
karikatürlerle ilişkisi nedir? Bu sorunun cevabı, estetiğe endüst- 
riyel kapitalist toplumda özellikle değer verildiği gerçeğinde 
yatmaktadır, çünkü ne kadar yararsız ise o kadar harici kısıtla- 
malardan muaf olur. 


“Çoğu estetik kavramın içinde gizlenmiş teolojik kavram 
bulunur” diyen Terry Eagleton'un aşağıdaki yazısı bu konuya 
değinmektedir: 


Romantikler, sanat eserlerini gizemli bir şekilde otonom olarak 
görürdü; kendi dipsiz derinliklerinden kendilerini meydana geti- 
riyorlardı. Çıkış kaynağı kendisidir, kendi kendini betimler ve ken- 
di amaçlarını, var olma sebeplerini kendi içlerinde taşır. Doğasına 
bağlı olarak, sanat Tanrının seküler bir sürümüdür. Hem Tanrı hem 
sanat tamamen kendi için var olan nadir nesneler kategorisindedir, 
başka bir şeye/kişiye yararlı olmak gerekliliği lekesini taşımaz... 
Bu asil sanat görüşünün endüstriyel kapitalizmin ilerleyişiyle daha 
da güçlenmesi tesadüf değildi. Sanat eseri endüstriyel üretimin 
düşmanıydı çünkü imalattansa yaratıcılığın bir örneğiydi. Hızla bir 
başka piyasa eşyası hâline gelmesi her şeyi daha da etkili kılmıştı... 
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Belki de sanat eseri, fiyatı yerine değeri ile ve sadece kendisi için var 
olan tek şeydi.... Tanrı fikri yavaşça yerinden edilirken, onun konu- 
munu doldurmak için sanat hazırda bekliyordu. Tann gibi sanat da 
mutlak değerin mahzeniydi. Ve Tanrı gibi sanat da üstün, evrensel, 


bütün, her şeyi gören ve her şeyi anlayandı.” 


Eagleton bunu yazmasa da, modem sanatın kutsallığı kıs- 
men yeniden hayâl edilmesine dayanır: On sekizinci yüzyılda 
hâkim olan sanatın doğanın aynası olduğu görüşü ile yirminci 
yüzyılda hâkim olan sanatın gerçekliğin yaratıcısı olduğu gö- 
rüşü. Bence, Eagleton'un yazısında yer verdiği, itibarlı edebiyat 
eleştirmeninin neden (en geniş anlamıyla) şiirin seküler kurtu- 
luşa uzanan yol olduğunu öne sürdüğünü anlamamızı sağlayan 
şey budur — çünkü artık hayattaki her şey, genişleyen kurtarıcı 
bir projenin materyali hâline gelmiştir. Ve her ne kadar Eagleton 
Danimarka'da basılan karikatürlerden ya da Rüşdi'nin Şeytan 
Ayetleri adlı eserinden bahsetmese de estetik üzerine bu görü- 
şün onlara benzersiz bir meşrüiyet sunduğu çok açıktır. 


Eagleton, estetiğin hiç bir zaman eskiden dinin sahip olduğu 
siyasi gücü elde edemediği sonucuna varır. Bunun sebebi olarak 
milyonlarca insanın Tanrıya bağlılığı karşısında sadece çok az 
kişinin sanat ile meşgul olmasını gösterir. Bu anlamlı olsa da, 
Eagleton, sanatı hiç bir siyasal niyet taşımayan elit güzellik teo- 
rileri ile eşit tutarak fazla cüretkâr davranmıştır çünkü bu görü- 
şü, modem devletin, ulusu yüceltmek için yaptığı muazzam ya- 
tırımı göz ardı etmektedir. Burada sadece faşist teatrallik ya da 
sosyalist realizmden bahsetmiyorum. Hepimiz küresel ekono- 
mi içinde zorlanırken ölüm makinaları temelde hep ulusaldır. 
Ölüm makinasının İslâmi terörizm tehdidi ile nerede karşılaş- 
tığı önemli değil; Filistin, Afganistan, Irak, Somali, İran, nere- 
si olursa olsun savaş estetiği ve erotizmine her zaman ihtiyacı 
olacaktır. Televizyon karşısındakiler ve savaşan askerler -IBM 
ve diğer modem silah tasarımcıları- şiddetli yıkımın baştan çı- 
karıcı, dehşetengiz güzelliğini tecrübe etmeleri için teşvik edilir. 
Ölüm makinasının sadece konuşma özgürlüğünün siyasal şart- 
larını değil insan öznesinin özgürlüğünü de ortadan kaldırdı- 


23 Terry Eagleton, “Coruscating on Thin Ice,” London Review of Books, Sayı: 24, Ocak 
200B, s. 19-20. 
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ğını unutmamak gerekir. Anlaşılabileceği gibi liberal muhalefet 
çok az ve etkisiz kalacaktır. 


Bu durumda şu soruyu sormak istiyorum: Küfür kategorisine 
yönelik modern seküler hoşnutsuzluk, siyasi din şüphesinden 
mi kaynaklanmaktadır? Muhalefetin asıl hedefi ise özellikle 
İslâmdır, ve Katolik kilisesinin başı bile bunu bütün katı laikler 
gibi açıkça ifade etmeyi öğrendi. Bunu nasıl açıklamak gerekir? 
İslâmofobi bir semptomdur, açıklama değil. Bütün fobiler in- 
sanların kontrol edemedikleri ve mantıksız endişelerini işaret 
eder; bu durumda, Müslüman olmayan Avrupalıların, Müslü- 
man Avrupalıları bir din, kültür, ırk hamili olarak görmeleridir. 
İslâmofobikler, yaygın “İslâm terörü” korkusundan söz ederler. 
Fakat burada bir gariplik yok mu? Çünkü teröristler genel ola- 
rak gizli hareket ederken, halk küfür suçlamalarının etrafını sa- 
ran skandala yüksek sesle tepki gösterdi. 


Biraz da rakamlara bakalım. 2007 yılında yayınlanan ilk Eu- 
ropol raporuna göre İslâmcılar, 2006 yılında Avrupa Birliği'nde 
gerçekleşen 498 terör eyleminden sadece birinden sorumluydu. 
En çok eylemde bulunanlar ise Bask bölgesinin ayrılmasını is- 
teyenlerdi. Buna rağmen terör şüphesiyle tutuklananların ya- 
rısından fazlası Müslümandı. Neredeyse Avrupa medyasının 
bütünü “İslâm tehlikesi” haberlerini verirken bu rakamları göz 
ardı etti. Peki bu konuşkan sessizliğin sebebi neydi? Bu rakam- 
ları gösterdiğim yorumculardan bir tanesi, Avrupa polisinin 
haklı şüphesi sayesinde İslâmcı teröristlerden erken davranarak 
olayları engellediği yönünde görüş bildirdi. Okuyucu bu tavrın 
paranoyanın özü olduğunu fark edecektir çünkü paranoyaklar 
tesadüfen sıralanmış olaylar zincirini kendilerine yönelen bir 
tehdidin (ya da tehdidin gerçekleşmesini önlemenin) anlamlı 
işaretleri olarak görme eğilimine sahiptir. İslâmofobinin kökle- 
rinin, en azından kısmen, paranoyaya, ortadan kaldırılması hiç 
bir zaman mümkün olmayacak patolojik bir tehlike hissine da- 
yandığını söyleyebilirim. 


Paranoyayı, bazı edebiyat tarihçileri, ilginç bir şekilde, mo- 
dem estetiğin ayrılmaz bir parçası olarak tanımlamaktadır.” 


24 David Trotter, Paranoid Modernism, Oxford: Oxford University Press, 2001. 
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Avrupa'dan Avrupa dışına değil de Avrupa dışından Avrupa'ya 
yönlenen bir hareket ile kontrolsüz göç tarafından üretilen kor- 
ku, nefret ve tiksinme dâhil güçlü hisleri belirtir. Yani estetik 
de, teoloji gibi ulusal ve uluslararası bütün modem siyasetin 
bir boyutudur. Modemizm-modemite ile gelen estetik-içgüdü- 
sel tiksintinin doğurduğu güçlü hislerle yakından ilgilidir. Ve 
modernizm, benzetmede sert tepki ve paranoyanın en tesirli kay- 
naklarından birini bulur; sert tepki diyorum çünkü modernizm 
sadece yargının bağımsızlığına değer verir ve taklidi küçük gö- 
rür, paranoya diyorum çünkü modemizm insanları, eylemleri, 
kelimeleri, vs. normal ve masum yapan ve gerçekten anlamlı ve 
saldırgan gösteren maskelere nüfuz etmeyi hedefler. 


Avrupa'nın Müslüman göçmenlere karşı tepkisinin sebebi 
ne olursa olsun, küfür fikri üzerinden sorulması gereken bazı 
sorularla bitirmek istiyorum. Seküler ulus ve demokrasi adına 
öldürme sanatını normal karşılarken neden seküler liberal has- 
sasiyetler Tanrı adına gösterilen saldırganlık karşısında donaka- 
lıyor? Seküler ve dini şiddet ile güzellik ve korku tecrübelerinin 
model seküler özneyi oluşturmak için bir araya gelmesi hakkın- 
da bu farklı cevaplar bize bir şey anlatmak istiyor olabilir mi? 
Konuşma özgürlüğü fikrine bağlanan bu kutsallık hissi dışında, 
güçlü aşağılama ve korku hislerinin gizli etkisinin sebebi nedir? 
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